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T 

LA presente obra se remonta a los borradores de un ciclo de charlas 
para Ejercicios. Pero la charla sobre la misericordia divina se me resistio 
en aquel entonces. Las indagaciones teologicas no me ayudaron a avan- 
zar. En anos subsiguientes retome el tema reiteradamente. La reflexion y 
la investigacion me llevaron a cuestiones centrales tanto de la doctrina 
sobre Dios y los atributos divinos, por una parte, como de la existencia 
cristiana, por otra. Constate que la misericordia, tan fundamental en la 
Biblia, o bien ha cafdo en gran medida en el olvido en la teologfa siste- 
matica, o bien es tratada solo de forma muy negligente. En estas cues- 
tiones, como en otras muchas, la espiritualidad y la mfstica van muy por 
delante de la teologfa de escuela. Asf, el presente texto se propone anu- 
dar la reflexion teologica con consideracioncs espirituales, pastorales y 
sociales con vistas a propiciar una cultura de la misericordia. 

Muchas ideas estan meramente apuntadas. Me atrevo a confiar en 
que cuanto aquf se dice pueda servir de estfmulo a una generacion de 
teologos mas joven para retomar este hilo y examinar nuevamente a 
fondo la doctrina cristiana de Dios y las consecuencias practicas que 
de ella se derivan, dando asf un perfil definido al giro teocentrico tan 
necesario en la teologfa y en la vida de la Iglesia. En ese empeno, la 
superacion del distanciamiento entre la teologfa academica y la teolo- 
gfa espiritual debe ser un objetivo importante. 

Agradezco al Instituto Cardenal Walter Kasper de Vallendar y, en 
concreto, al catedratico Dr. George Augustin, a Stefan Ley y a Michael 
Wieninger la revision del borrador del texto y las correcciones de esti- 
lo. Tambien quiero dar las gracias a la editorial Herder por el buen ase- 
soramiento editorial que me ha dispensado. 

* Cardenal WALTER KASPER 
Roma, Cuaresma de 2012 9 
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LA MISERICORDIA: 

UN TEMA ACTUAL, PERO OLVIDADO 



1.1. El grito en demanda de misericordia 

T~> 

En el siglo XX que hemos dejado a nuestras espaldas foe en muchos 
aspectos una centuria ten;ible; y el aun incipiente siglo XXI, que 
con el atentado terrorista del 1 1 de septiembre de 200 1 contra el 
World Trade Center de Nueva York se inicio con un golpe de tim- 
bal de augurios nada buenos, no promete hasta el momento ser me- 
jor. El siglo XX conocio dos brutales sistemas totalitarios, dos gue- 
rras mundiales -de las cuales solo la segunda causo entre cincuenta 
y setenta millones de muertos-, genocidios y asesinatos en masa de 
millones y millones de personas, campos de concentracion y gulags. 
El siglo XXI ha comenzado marc ado por la amenaza de un terro- 
rismo despiadado, injusticias que claman al cielo, ninos vfctimas de 
abusos y condenados al hambre y la inanicion, millones y millones 
de desplazados y refugiados, crecientes persecuciones de cristianos; 
a ello se suman devastadoras catastrofes naturales en forma de te- 
rremotos, erupciones volcanicas, tsunamis, inundaciones, sequfas, 
etc. Todo ello y muchos hechos mas son «signos de los tiempos». ■ 
A la vista de esta situacion, a muchos les resulta diffcil hablar de 
un Dios omnipotente y al mismo tiempo justo y misericordioso. 
/Donde estaba y donde esta cuando todo esto ocunia y ocuiTe? / Por 
que lo permite, por que no interviene? Todo este sufrimiento in- 
justo, preguntan algunos, /no representa el argumento mas serio en 
contra de un Dios omnipotente y misericordioso 1 ? De hecho, el su- 
frimiento de los inocentes se convirtio durante la Modernidad en la 
roca del atefsmo (Georg Buchner); la unica disculpa para Dios, lie- 
go a afirmarse, es que no existe (Stendhal). Dada la verdaderamen- 
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te diabolica irrupcion del mal, en ocasiones se prolonga la pregun- 
ta de este modo: /no habria que negar a Dios para mayor gloria de 
Dios (Odo Marquard) 2 ? 

Con bastante frecuencia hablar de Dios resulta diffcil incluso a 
aquellos que creen en el; tambien estos se encuentran con frecuen- 
cia en medio de una noche oscura de la fe, en la que, a la vista del 
inmenso mal y el injusto sufrimiento existentes en el mundo, a la 
vista de los duros reveses del destino y las dolorosas enfermedades 
incurables, a la vista del horror asociado a las guerras y la violencia, 
les faltan las palabras. Fiodor Mijailovitch Dostoi'evski, quien expe- 
rimento mucho sufrimiento tanto en su propia vida como en la de 
otros, escribe en su novela Los hermanos Karamazov -tras la escena 
en la que el propietario de una finca ordena a una jauiia de perros 
suyos que despedacen a un nino ante los ojos de la madre de este- 
que semejante clamorosa injusticia y el sufrimiento del nino que 
comporta no pueden ser contrabalanceados por ninguna armoma 
futura. Por eso, Dostoi'evski asegura que desea devolver su entrada 
para el cielo 3 . Romano Guardini, una persona profundamente cre- 
yente, pero tambien profundamente proclive a la melancolfa, escri- 
bio cuando ya la sombra de la muerte se cernfa sobre el, que «en el 
Juicio Final no iba a permitir que le interrogaran solo a el, sino que 
tambien el iba a formular algunas preguntas». Y ello, con la espe- 
ranza de obtener respuesta «a la pregunta que ningun libro, ni si- 
quiera la Escritura, ni ningun dogma ni magisterio podia contes- 
tarle: /.por que, oh Dios, los terribles rodeos hacia la salvacion, por 
que el sufrimiento de los inocentes, por que la culpa?» 4 . 

El sufrimiento en el mundo es probablemente el argumento de 
mayor peso del ateismo moderno. A el se anaden otros argumentos; 
por ejemplo, la incompatibilidad de la tradicional imagen cristiana 
del mundo con la actual imagen cientifica del mundo, que -deter- 
minada bien por la teoria de la evolucion, bien por la neurociencia 
mas reciente- presenta un caracter naturalista 5 . Todos estos argu- 
mentos han tenido su repercusion. Han ocasionado que en la ac- 
tualidad, pai'a muchos, Dios no exista; al menos, numerosas perso- 
nas viven como si Dios no existiera. La mayorfa de ellas parecen in- 
cluso poder vivii' muy bien sin el, al menos no peor que la mayoria 
de los cristianos. Esto ha transformado la indole de la pregunta por 
Dios. Pues si Dios no existe o se ha tornado irrelevante para mu- 
chos, entonces protestar contra el no tiene ya sentido. Las pregun- 
tas: «/Por que todo este sufrimiento?» y «/Por que tengo que sufrir 



yo?», llevan mas bien a enmudecer, hacen que la gente se quede sin 
palabras. La pregunta por un Dios misericordioso, que tanto in- 
quietaba al joven Martin Lutero, ni siquiera se la plantean ya hoy 
muchos; les deja indiferentes y frfos. 

La resignacion ante la pregunta por el sentido y el derrotismo 
que ello conlleva no se dan solo en personas a las que con excesiva 
precipitacion desdenamos como superficiales; en la actualidad tam- 
bien se encuentran, como ha demostrado Jurgen Habermas, en el 
ambito del pensamiento filosofico altamente reflexionado 6 . No obs- 
tante, muchas personas reflexivas conservan el sentimiento de aque- 
llo que falta 7 . Asi, junto a las diversas aflicciones coiporales, ya de 
por si suficientemente dificiles de sobrellevar, existe tambien la 
afliccion espiritual, la desorientacion y las experiencias de falta de 
sentido. «Cuando se secan los oasis utopicos, se extiende un desier- 
to de banalidad y desconcierto» 8 . Pues que se abandonen las res- 
puestas antiguas no significa que se hayan encontrado ya otras nue- 
vas y mas convincentes. Lo que surge es un vacio. 

Muchos pueden soportar y sobrellevar valientemente esta situa- 
cion. Merecen todo nuestro respeto. Otros, en cambio, se ven em- 
pujados a la desesperacion. Ante un mundo experimentado como 
absurdo se preguntan: /no serfa mejor no haber nacido? Para Albert 
Camus, el suicidio era el unico problema filosofico que merecia ser 
tornado en serio 9 . Pero, con ello, el ser humano no solo niega a 
Dios; al negar a Dios, se niega a si mismo. Para unos terceros, el lu- 
gar de los dioses y del miedo al Dios juez es ocupado por los mie- 
dos ante fantasmas anonimos, siempre nuevos y distintos 10 . 

Numerosas personas reflexivas perciben la gravedad de la situa- 
cion y reemprenden la busqueda. Hay mas personas en busqueda y 
mas anonimos peregrinos de incognito de lo que habitualmente 
sospechamos. Son conscientes de que dejar de plantear la pregunta 
por el sentido equivale en ultimo termino a la abdicacion del ser 
humano en cuanto tal, a la perdida de su verdadera dignidad. Sin 
la pregunta por el sentido y sin esperanza degeneramos en un ani- 
mal ingenioso, capaz de alegrarse unicamente con cosas materiales. 
Pero entonces todo se torna monotono y banal. Dejar de plantear 
la pregunta por el sentido significa renunciar a la esperanza de que 
algun diareinara la justicia. Pero entonces los violentos tendrian ra- 
zon al final, los asesinos triunfarian sobre sus victimas inocentes. 

De ahi que no solo cristianos creyentes, sino tambien muchas 
personas reflexivas y despiertas con otras convicciones reconozcan 
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que el mensaje de la muerte de Dios, muy al contrario de lo que es- 
peraba Nietzsche, no conlleva la liberacion del ser humano 11 . Alii" 
donde la fe en Dios se volatiliza, alK que dan -como sabfa el propio 
Nietzsche- un vacfo y un frfo atroces 1- . Sin Dios estamos por com- 
pleto — y ademas sin salida- a merced de los destinos y azares del 
mundo y de las tribulaciones de la historia. Sin Dios no hay ya ins- 
tancia alguna a la que apelar, no existe ya esperanza alguna en un 
sentido ultimo y una justicia definitiva. 

Esto muestra que la muerte de Dios en las a lm as de muchas 
personas (Friedrich Nietszche), la «ausencia de Dios» (Martin Hei- 
degger) 13 , el «eclipse de Dios» (Martin Buber) 14 es la verdadera y 
mas profunda afliccion. Se cuenta entre los «signos de los tiempos» 
y entre los «hechos mas graves de nuestro tiempo» 15 . Es conocida la 
frase de Max Horkheimer: «E1 intento de salvar un sentido incon- 
dicionado al m argon de Dios es vano» 16 . Theodor W. Adorno habla 
de la «incomprensibilidad de la desesperacion» y escribe: «La fi- 
losoffa, en la unica manera en que es responsable llevaria a cabo 
cuando nos vemos confrontados con la desesperacion, serfa el in- 
tento de considerar todas las cosas tal como se presentan bajo el 
punto de vista de la redencion. El conocimiento no tiene mas luz 
que la que la redencion hace resplandecer sobre el mundo: todo 
lo demas se agota en construcciones a posteriori y no es mas que 
un fragmento de tecnica» 18 . En el sentido de Kant cabe hablar de 
un postulado que afirma: la dignidad absoluta del ser humano 
unicamente es posible si existe Dios y si este es un Dios de la mi- 
sericordia y la gracia 19 . 

Tal como lo entendfa Kant, esto no era una prueba de la exis- 
tencia de Dios. El postulado de Kant se basa en el supuesto de que 
la vida humana debe fmctificar. La renuncia a este supuesto puede 
abocar al nihilismo y, de ahf, en un abrir y cerrar de ojos, al cinis- 
mo del asesinato y el homicidio. Asf, el postulado de Kant no es 
una prueba de la existencia de Dios, pero si un claro indicio de que 
la pregunta por Dios al menos no se ha vuelto superflua. Con ella 
se decide el sentido o el sinsentido de la condicion humana. Esta es 
la razon por la que el rumor de Dios logra mantenerse tan tenaz- 
mente frente a todos los argumentos ilustrados y seudoilustrados 20 . 
No es la fe en Dios lo que ha quedado en evidencia, sino las teo- 
rfas sobre ella que profetizaban una irrefrenable y progresiva secu- 
larization y una gradual extincion de la religion y crefan que po- 
dfan hacer doblar ya las campanas por la fe en Dios 21 . 



No hay por que erigirse en defensor de la problematic a tesis de 
un retorno de la religion; tambien asistimos a un retorno del atefs- 
mo . Pero es legftimo invitar a reflexionar de nuevo sobre Dios. En 
ese esfuerzo de reflexion, no se trata tanto de la pregunta: ^ Existe 
Dios?», por muy importante que sea tal interrogante. Sino mas bien 
del Dios misericordioso, del Dios «rico en misericordia» (Ef 2,4), 
que nos consuela a fin de que nosotros, por nuestra parte, console - 
mos a otros (cf. 2 Cor 1,3s). Pues a la vista del cfrculo vicioso del 
mal solo puede haber esperanza en un nuevo comienzo si es posi- 
ble confiar en un Dios tan clemente y misericordioso como om- 
nipotente, el unico capaz de obrar un nuevo comienzo y de con- 
ferimos valentfa para esperar contra toda esperanza y fuerza para 
intentarlo otra vez. Se trata, pues, del Dios vivo que llama a los 
muertos a la vida y al final enjuga todas las lagrimas y todo lo re- 
nueva (cf. Ap 21,4s). 

Agustfn, el gran doctor de la Iglesia de Occidente, experimen- 
to, segun su propio testimonio, la misericordia y la cercanfa de Dios 
en su vida justamente cuando mas alejado de el se sabfa. En sus 
Confesiones escribe: «A ti la alabanza y la gloria, joh Dios, fuente de 
las misericordias! Yo me hacfa cada vez mas miserable y tu te me ha- 
cfas mas cercano»" . Y anade: «Enmudezca en su alabanza de Dios 
quien primero no haya contemplado las pruebas de la misericordia 
divina» 24 . De hecho, si no somos capaces de anunciar de forma nue- 
va el mensaje de la misericordia divina a las personas que padecen 
afliccion corporal y espiritual, deberiamos callar sobre Dios. Des- 
pues de las terribles experiencias vividas en el siglo XX y en el to- 
davfa incipiente siglo XXI, la pregunta por la compasion de Dios y 
por las personas compasivas es hoy mas acuciante que nunca. 

1.2. La misericordia: 

un tema fundamental para el siglo XXI 

Dos papas de la segunda mitad del siglo XX reconocieron con cla- 
ridad los «signos de los tiempos» y exhortaron a situar de nuevo la 
pregunta por la misericordia en el centra del anuncio y la praxis 
eclesiales. Juan XXIII, el papa buono, como carinosamente lo 11a- 
man los italianos, fue el primero en acometer tal desaffo. Ya en su 
diario espiritual se encuentran numerosas consideraciones profun- 
das sobre La misericordia divina. Para el, la misericordia es el mas 
bello nombre de Dios, la manera mas hermosa de dirigirnos a el; 
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ademas, nuestras miserias son el trono de la divina misericordia 25 . 
Cita el Sal 89,2: «Misericordias Domini in aeternum cantabo, canta- 
re eternamente la misericordia del Senor» 26 . 

Por eso, el hecho de que Juan XXIII, en el pionero discurso de 
apertura del concilio Vaticano II, pronunciado el 11 de octubre de 
1962, afirmara que el concilio no podia limitarse a repetir la doctri- 
na tradicional de la Iglesia no fue sino reflejo de una conviccion in- 
terior madurada en el mucho tiempo antes y de un profundo deseo 
personal. La doctrina de la Iglesia, asegura el papa, es conocida y es- 
ta ya fijada. La Iglesia «ha resistido los errores de todas las epocas». «A 
menudo tambien los ha condenado, en ocasiones con gran severidad. 
Hoy, en cambio, la esposa de Jesucristo prefiere emplear la medicina 
de la misericordia antes que levantar el anna de la severidad» 27 . 

Con ello se adopto un nuevo tono que animo a muchos a aguzar 
los ofdos. El nuevo tono surtio efecto en el transcurso posterior del 
concilio. Pues los dieciseis documentos del concilio no querian en ab- 
solute, como tampoco el papa, renunciar a -ni modificar- aspecto al- 
guno de la doctrina tradicional de la Iglesia. No pretendfan romper 
con la previa tradicion de la Iglesia. Pero adoptaron un nuevo tono y 
propusieron un nuevo estilo en el anuncio y en la vida de la Iglesia. 
AI igual que el papa, esos documentos se percataron del vinculo exis- 
tente entre la misericordia y la verdad 2S . Juan XXIII caracterizo este 
nuevo estilo subrayando la intencion pastoral del concilio. 

En torno al concepto «pastoral» hubo numerosos debates y 
tambien algunos malentendidos, tanto durante el concilio como 
despues de el, en el posconcilio 29 . Sin entrar aqul en la discusion 
tecnica, cabe afrrmar que el nuevo estilo pastoral al que aludfa Juan 
XXIII tiene mucho que ver con aquello a lo que el mismo se habfa 
referido en el discurso de apertura del concilio con la expresion: 
«medicina de la misericordia». Desde entonces, el tema de la mise- 
ricordia devino fundamental, no solo para el concilio, sino para to- 
da la praxis pastoral de la Iglesia posconciliar. 

El papa Juan Pablo II desarrollo y profundizo lo sugerido por 
Juan XXIII. El tema de la misericordia no se le ocurrio a Juan Pa- 
blo II sentado a la mesa de su despacho. Este papa conocio como 
ningun otro y padecio en propia carne la historia de sufrimiento de 
su epoca. Credo en las cercanlas de Auschwitz; en su juventud, en 
sus primeros anos de sacerdote y en su epoca de obispo de Craco- 
via vivio los horrores de dos guerras mundiales y dos brutales siste- 
mas total itarios y experimento muchas tribulaciones en su pueblo 



y en su propia vida. Su pontificado estuvo marcado por las conse- 
cuencias de un atentado y, en sus ultimos anos, por el sufrimiento 
personal. El testimonio de su sufrimiento fue una homilfa mas elo- 
cuente que las muchas homilfas que pronuncio y los numerosos do- 
cumentos que escribio. Asl, hizo de la misericordia el tema con- 
ductor de su largo pontificado. Y se lo encarecio con fuerza a la 
Iglesia del siglo XXI °. 

Ya en la segunda enclclica de su pontificado. Dives in misericor- 
dia (1980), Juan Pablo II se ocupo del tema de la misericordia. A la 
edicion alemana de la enclclica se le dio el tltulo de El ser humano 
amenazado y la fuerza de la compasion ( Der bedrohte Mensch und die 
Kraft des Erbarmens) 31 . En la enclclica, el papa recuerda que la justi- 
cia sola no basta; pues la summa iustitia tambien puede ser summa 
iniustitia. La primera canonizacion del tercer milenio, que tuvo lu- 
gar el 30 de abril de 2000, estuvo consagrada deliberada y sistema- 
ticamente al tema de la misericordia. Ese dla fue canonizada la re- 
ligiosa y mfs tica polaca Faustina Kowalska (t 1 938), hasta entonces 
apenas conocida entre nosotros. Esta sencilla religiosa, en sus apun- 
tes sobre la teologla neoescolastica y la doctrina en gran medida 
abstracta y metaflsica de esta, parte de los atributos divinos y, en 
plena consonancia con la Biblia, caracteriza la misericordia como el 
mayor y mas elevado atributo de Dios y la pone de relieve como la 
perfeccion divina por antonomasia 32 . Con ello se situa dentro de 
una gran tradicion de mf stica femenina. Baste recordar aqul a San- 
ta Catalina de Siena y a santa Teresa de Lisieux. 

Durante una visita a Lagievniki, el suburbio de Cracovia don- 
de residio sor Faustina, el papa dijo el 7 de junio de 1997 que la 
historia ha inscrito el tema de la misericordia en la tragica expe- 
rience de la Segunda Guerra Mundial como una ayuda especial y 
una inagotable fuente de esperanza. Este mensaje ha signado, sin 
lugar a dudas, la imagen de su pontificado. En la homilla que pro- 
nuncio en la canonizacion de sor Faustina, el papa dijo que este 
mensaje debla ser como un rayo de luz para el camino del ser hu- 
mano en el tercer milenio. Durante su ultima visita a su patria po- 
laca, el 17 de agosto de 2002, Juan Pablo II consagro solemne- 
mente en Lagievniki el mundo a la divina misericordia. En esa oca- 
sion encargo a la. Iglesia transmitir al mundo el fuego de la compa- 
sion. Siguiendo una sugerencia de sor Faustina, el papa declaro el 
segundo domingo de Pascua, el llamado «domingo blanco», como 
domingo de la Divina Misericordia, 
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Asf, muchos vieron un signo de la divina providencia en el he- 
cho de que este papa fuera llamado a la casa del Padre la vfspera del 
domingo de la Divina Misericordia, el 2 de abril de 2005. El papa 
Benedicto XVI hizo suya esta interpretacion en la beatificacion del 
papa Juan Pablo II el 1 de mayo de 2011, domingo de la Divina 
Misericordia. Ya durante las exequias de Juan Pablo II, celebradas el 
8 de abril de 2005 en la plaza de San Pedro de Roma, el entonces 
cardenal Ratzinger, en su calidad de decano del colegio cardenali- 
cio, habfa subrayado la misericordia como idea rectora de su pre- 
decesor, asumiendola el tambien como un deber personal. Dijo lo 
siguiente: «E1 [es decir, el papa Juan Pablo II] nos ha mostrado el 
misterio pascual como misterio de la misericordia divina. En su ul- 
timo libro escribio: el lfmite impuesto al mal es, "en ultimo termi- 
no, la misericordia divina'V Se trata de una cita literal del libro que 
pocos meses antes de su muerte habfa dado a la imprenta Juan Pa- 
blo II bajo el tftulo Memoria e identidad, un libro que formula una 
vez mas a modo de sfntesis el principal motivo de su pensamiento 33 . 

Ya en la celebracion eucaiistica con que dio comienzo el con- 
clave el 18 de abril de 2005, el cardenal Ratzinger dijo: «Ofmos lle- 
nos de alegrfa el anuncio del Ano de la Misericordia: la misericor- 
dia divina pone un lfmite al mal, nos ha dicho el Santo Padre. Je- 
sucristo es la divina misericordia en persona: encontrarse con Cris- 
to es sinonimo de encontrarse con la divina misericordia. La tarea 
de Cristo se ha convertido, en virtud de la uncion sacerdotal, en ta- 
rea nuestra; somos llamados a anunciar el "ano de gracia del Senor" 
no solo con palabras, sino con la vida y con los signos eficaces de 
los sacramentos». 

Nada tiene de soiprendente, por tanto, que ya en su primera 
encfclica Deus caritas est [Dios es amor, 2006] prolongara el papa 
Benedicto XVI la lfnea seguida por su predecesor y profundizara te- 
ologicamente en ella. En su encfclica social Caritas in veritate [El 
amor en la verdad, 2009] concreto este tema a la vista de los nue- 
vos desaffos. A diferencia de las encfclicas sociales de papas anterio- 
res, no parte ya de la justicia, sino del amor como principio funda- 
mental de la doctrina social cristiana. Con ello, opta por un nuevo 
enfoque de la doctrina social de la Iglesia y pone nuevos acentos, 
que retoman una vez mas la gran meta de la misericordia en un 
contexto mas amplio. 

Asf pues, tres papas de la segunda mitad del siglo XX y co- 
mienzos del siglo XXI nos han propuesto el tema de la misericor- 



dia. Verdaderamente, no se trata de un tema secundario, sino de un 
tema fundamental del Antiguo y del Nuevo Testamento, de un te- 
ma fundamental para el siglo XXI como respuesta a los «signos de 
los tiempos». 

1.3. La misericordia: 

un tema imperdonablemente olvidado 

El subrayado de la misericordia como tema central de la teologfa 
del siglo XXI, esto es, para el discurso sobre Dios que ofrece justi- 
ficacion racional de la fe en Dios, comporta indagar de forma nue- 
va en la importancia central del mensaje de la misericordia divina 
en el testimonio del Antiguo y del Nuevo Testamento 34 . En cuanto 
se intenta llevar a cabo tal indagacion, uno realiza la asombrosa, 
mas aun, alarmante constatacion de que este tema -fundamental 
para la Biblia y de actualidad para la experiencia contemporanea de 
la realidad- solo ocupa, en el mejor de los casos, un lugar marginal 
en los diccionarios enciclopedicos y manuales de teologfa dogmati- 
ca. Tanto en los manuales tradicionales de teologfa dogmatica co- 
mo en los mas recientes, la misericordia de Dios es tratada unica- 
mente como uno mas de los atributos divinos y, por regia general, 
de forma concisa tras los atributos que se derivan de la esencia me- 
taffsica de Dios. Asf pues, la misericordia en modo alguno desem- 
pena un papel determinante de todo el sistema 35 . En los manuales 
mas recientes suele estar por entero ausente 36 ; y si aparece, lo hace 
de pasada. Hay excepciones que confirman la regia, pero no logran 
alterar de manera relevante el dictamen general 37 . 

Este hecho solo se puede calificar de decepcionante, incluso de 
catastrofico. Exige repensar de principio a fin la doctrina de los atri- 
butos de Dios, concediendo a la misericordia divina el lugar que le 
corresponde. Pues la susodicha constatacion no hace justicia a la 
fundamental importancia de la misericordia en el testimonio bfbli- 
co ni a las terribles experiencias del siglo XX ni al miedo al futuro 
que nos atenaza a comienzos de la nueva centuria. En una situacion 
en la que muchos de nuestros contemporaneos se sienten desalen- 
tados, desesperanzados y desorientados, el mensaje de la misericor- 
dia divina deberfa hacerse valer en cuanto mensaje de confianza y 
esperanza. Asf, el subrayado de la importancia de la misericordia di- 
vina a la vista de la situacion actual representa una enorme provo- 
cacion para la teologfa. 



1. LA MISEKICOMDIAl tW TEMA ACTUAL PEAO OLVIDADO 




LA MISERICORDIA 



El alejamiento de la reflexion teologica respecto del mensaje de 
la misericordia, fundamental en la Biblia, conlleva como conse- 
cuencia que este concepto se haya degradado con frecuencia, dege- 
nerando en una pastoral y una espiritualidad «suaves», en una blan- 
dura sin energfa ni vigor, carente de determinacion y de un perfil 
claro, y que no busca sino hacer justicia de uno u otro modo a to- 
do el mundo. Una praxis asf de flexible puede resultar hasta cierto 
punto comprensible como reaccion a una praxis previa despiadada- 
mente rfgida y legalista. Pero la misericordia, cuando en ella ya no 
se percibe nada de la conmocion que supone el estar ante el Dios 
santo ni nada de la justicia de este ni del juicio al que ha de some- 
ternos, cuando el si ya no es un sf y el no un no, cuando ella -la 
misericordia- no sobrepuja las exigencias de la justicia, sino que 
permanece por debajo de estas, entonces deviene en seudomiseri- 
cordia. El Evangelio ensena la justificacion del pecador, pero no la 
de los pecados; de ahf que debamos amar a los pecadores, pero 
odiar sus pecados. 

La razon de este negligente tratamiento de la misericordia se ha- 
ce manifiesta cuando se observa que en los manuales ocupan el pri- 
mer piano aquellos atributos divinos que derivan de la esencia me- 
taffsica de Dios en cuanto ser subsistente ( ipsum esse subsistens): sim- 
plicidad, infinitud, eternidad, omnipresencia, omnisciencia, omni- 
potencia, etc. La determinacion metafisica de la esencia divina, que 
ha impregnado toda la tradicion teologica desde los primeros tiem- 
pos de la Iglesia, en modo alguno tiene por que ser radicalmente 
cuestionada; aun tendremos que ocuparnos de su legitimidad y sus 
lfmites 38 . Aquf unicamente se trata de mostrar que en el marco de 
los atributos metaffsicos divinos apenas hay lugar para la misericor- 
dia, la cual no deriva de la esencia metafisica de Dios, sino de su au- 
torrevelacion historica, al igual que tampoco lo hay para la santidad 
y la ira de Dios, esto es, pai'a su oposicion al mal. Por tanto, el ol- 
vido de la misericordia no es un problema marginal y secundario 
del tratado sobre Dios, de la doctrina sobre Dios; antes bien, nos 
confronta con el problema fundamental de la determinacion de la 
esencia de Dios y de los atributos divinos en general y nos obliga a 
replantear el tratado sobre Dios. 

El tradicional punto de partida metaffsico del tratado sobre Dios 
conllevaba un problema adicional para el discurso sobre la misericor- 
dia divina. Pues si Dios es el ser mismo, de esta absoluta plenitud de 
ser se sigue la absoluta perfeccion de ser de Dios; y tal perfeccion. 



puesto que el sufrimiento es entendido como carencia, incluye la im- 
pasibilidad (apdtheia) divina. Asf, en razon de su punto de partida 
metaffsico, a la dogmatica le resultaba diffcil hablar de un Dios capaz 
de compartir el sufrimiento (mitleidend) 39 . No tenfa mas remedio que 
excluir el hecho de que Dios sufra (pati) con sus criaturas en un sen- 
tido pasivo; solo podfa hablai' de compasion y misericordia en un 
sentido activo, en el sentido de que Dios se opone al sufrimiento de 
sus criaturas y lo remedia 40 . La pregunta que permanece abierta es si 
con ello se hace justicia a la comprension bfblica de Dios, quien su- 
fre con sus criaturas y -en cuanto misericors- tiene el corazon ( cars) 
con los pobres y pai'a los pobres (miseri) 41 . Un Dios concebido de for- 
ma tan apatica, puede sentir realmente empatia? 

Desde el punto de vista pastoral, esto era una catastrofe. Pues a 
la mayorfa de las personas un Dios concebido de modo tan abs- 
tracto se les antoja muy alejado de su situacion personal; les parece 
que poco o nada tiene que ver con la situacion de un mundo en el 
que casi a diario se suceden noticias aterradoras y a numerosas per- 
sonas les embarga el miedo al futuro. Este distanciamiento entre la 
experiencia de la realidad y el anuncio de la fe tiene consecuencias 
catastroficas. Pues el mensaje de un Dios impasible es una de las ra- 
zones de que a muchas personas Dios les resulte extrano y, en ulti- 
mo termino, indiferente. 

Por ultimo, en el marco de la concepcion metafisica de Dios, 
los manuales solo podfan abordar el tema de la misericordia en co- 
nexion con la cuestion de la justicia divina; y mas en concreto, de 
la justicia tal como era entendida en la filosoffa antigua, a saber, co- 
mo el proceder que da a cada cual lo suyo ( suum cuique ). De ella 
formaban parte la justicia legal (iustitia legalis), la distributiva (ius- 
titia distributiva ) y la retributiva ( iustitia vindicativa ). En virtud de 
su justicia retributiva, Dios recompensa a los buenos y castiga a los 
malos. Esto, a su vez, no podfa sino plantear la pregunta de como 
es posible armonizar la misericordia divina y la justicia retributiva. 
^Como puede ser compatible la justicia de Dios con el hecho de 
que el sea misericordioso y no castigue a los pecadores? La respues- 
ta rezaba: Dios es misericordioso con los pecadores arrepentidos y 
deseosos de convertirse, pero castiga a quienes no se arrepienten de 
sus malas acciones ni se convierten. Semejante respuesta resulta evi- 
dente si se reconoce la justicia retributiva como punto de vista su- 
perior al que la misericordia queda subordinada como caso de la 
justicia retributiva, por asf decir. 
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La nocion de un Dios castigador y vengativo ha inducido a mu- 
chas personas a temer por su salvacion eterna. El ejemplo mas fa- 
moso y con mayor repercusion en la historia de la Iglesia es el del 
joven Martin Lutero, a quien el interrogante: «^Como encuentro yo 
un Dios misericordioso?», infundio durante largo tiempo temores 
de conciencia, hasta que se percato de que, segun la Biblia, la justi- 
cia divina no es la justicia castigadora, sino la justicia justificadora 
y, por consiguiente, la misericordia de Dios. La Iglesia del siglo XVI 
se escindio a consecuencia de esta cuestion. La relacion entre la jus- 
ticia y la misericordia divinas se convirtio asf en una cuestion de- 
terminante del destino de la teologfa occidental “. 

Hasta el siglo XX no se logro alcanzar un consenso fundamen- 
tal entre luteranos y catolicos en lo relativo a esta cuestion de la jus- 
tificacion de los pecadores 43 . Y ello solo fue posible porque unos y 
otros reconocieron conjuntamente que la justicia de Dios es su mi- 
sericordia. Pero las consecuencias que, para el tratado sobre Dios y 
el discurso sobre un Dios liberador y justificador, se derivan del 
acuerdo catolico-protestante sobre la doctrina de la justificacion 
apenas han sido extrafdas hasta ahora. Aquf, bajo el signo de la nue- 
va evangelizacion, se plantea un fundamental desaffo comun. 

Asf pues, nos encontramos ante la tarea de sacar a la misericor- 
dia de la humilde existencia a la que se habfa visto condenada en la 
teologfa tradicional. Ello debe llevarse a cabo sin incurrir en la ima- 
gen banal y minimizadora del «buen Dios», que transforma a Dios 
en un colega benevolente y no se toma ya en serio la santidad divi- 
na. La misericordia debe ser entendida como la justicia propia de 
Dios, como su santidad. Solo de este modo podremos hacer que 
resplandezca de nuevo la imagen del Padre bondadoso y compasi- 
vo que Jesus nos anuncio. Tambien cabria decir: es necesario dibu- 
jar la imagen de un Dios capaz de empatia. A la vista de las defor- 
maciones ideologicas de la imagen de Dios, eso resulta en la actua- 
lidad doblemente necesario. 



1.4. La misericordia, bajo sospecha de ideologfa 

La misericordia no constituye solo un problema intrateologico; 
tambien es, en la confrontacion de las ideologfas modernas, un pro- 
blema social. El problema nos sale al encuentro sobre todo en Karl 
Marx y en el marxismo. Marx cahfico la religion de «consuelo fren- 



te al mundo y justificacion del mundo». Para el, la miseria de la re- 
ligion era a la vez expresion de la miseria real y protesta contra esa 
misma miseria. «La religion es el gemido de la criatura atormenta- 
da, como tambien es el espfritu de las situaciones carentes de espf- 
ritu. Es el opio del pueblo» 44 . 

Esta muy citada frase suele interpretarse unilateralmente en un 
sentido crftico con la religion. Sin embargo, la valoracion de la re- 
ligion que en ella se trasluce no es solo negativa. Reconoce a las Cla- 
ras una justificada dimension de protesta en la religion: la religion 
como protesta contra la miseria, la injusticia y la autosuficiencia pe- 
queno-burguesa. Pero Marx esta convencido de que esta protesta 
fnsita a la religion ha sido ideologicamente mal encaminada, trans- 
formandose asf en mero consuelo y llevando a una erronea actitud 
de huida del mundo. Que tal abuso ideologico de la religion ha 
existido y existe es algo que honradamente no puede ser negado. 

Pero semejante abuso no justifica que sobre la promesa de un 
consuelo religioso se pronuncie de modo indiferenciado el veredic- 
to de ideologfa. Eso equivaldrfa a perpetrar una nueva injusticia 
contra los seres humanos que, en la necesidad, buscan ayuda en la 
religion y en ella encuentran fuerzas para hacer frente a la vida en 
este mundo. En nombre de la religion y de la misericordia se ha 
protestado ya a menudo tambien contra la injusticia y la violencia 
y se ha actuado contra ellas de manera energica. El surgimiento de 
un movimiento social cristiano ya en tiempos de Karl Marx es una 
prueba de esta tesis 45 . 

No obstante, el intento de eli mi nar todo mal y sufrimiento por 
medio de la violencia, tal como se lo propuso el comunismo ideo- 
logico y totalitario, no solo resulto un fracaso, como bien se sabe 
por dolorosa experiencia, sino que, paradojicamente, ocasiono in- 
decible mal y sufrimiento anadido a millones y millones de perso- 
nas. Existen conmovedores testimonies de a que elevadas cimas de 
miseria humana y desconsuelo condujo el mundo ateo y despiada- 
do del comunismo estalinista, carente de toda misericordia. En el 
solo importaba supuestamente la justicia, no la misericordia, que se 
tenfa por una anticuada actitud burguesa. Precisamente en la au- 
sencia total de misericordia se haefa presente el grito en demanda 
de misericordia 46 . 

Una crftica de la compasion y la misericordia de corte muy di- 
ferente a la del marxismo se encuentra en Friedrich Nietzsche. Es- 
te filosofo aleman contrapuso al pensamiento racional, calificado 
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por el de apolfneo, el creador pensamiento dionisfaco, que desbor- 
da toda forma, y el extatico sentimiento vital. A consecuencia de la 
afirmacion dionisfaca de la vida, Nietzsche ve en la compasion un 
incremento del sufrimiento. Para el, la misericordia no es altruis- 
mo, sino una forma refinada de egofsmo y autofruicion, puesto que 
el misericordioso, desdenosamente, muestra y hace sentir su supe- 
rioridad al pobre 47 . En su obra principal, Asi hablo Zaratustra, 
Nietzsche anuncia en cierto modo un evangelio antitetico al evan- 
gelio cristiano de la misericordia: «Dios esta muerto; su compasion 
hacia los hombres lo ha matado». La muerte de Dios deja sitio pa- 
ra el superhombre y su voluntad de poder. Por eso, como antftesis 
al Sermon de la montana, puede p roc la mar Nietzsche: «No me gus- 
tan los misericordiosos». «Pero todos los creadores son duros» 48 . Asi, 
en Nietzsche se alza al final la contraposicion entre Dionisos y Cris- 
to el Crucificado 49 . 

En las escuelas de elite del nacionalsocialismo aleman contaba 
-aquf podemos prescindir de la cuestion de si ello ocunia en un 
sentido ajustado al originario o mas bien traicionandolo- el apo- 
tegma de Nietzsche: «Alabado sea lo que endurece» 50 . Los dichos de 
Nietzsche sobre la moral de los senores 51 y sobre la raza de los se- 
nores 52 tuvieron una perversa historia subsecuente (Nachgeschichte). 
Las consecuencias de la ideologfa nacionalsocialista fueron inhu- 
manas. De ahf que en la actualidad nadie desee siquiera pronunciar 
expresiones como «raza de los senores». Ello no significa que la in- 
clemencia no rija tambien con frecuencia la vida en las sociedades 
occidentales. En estas sigue existiendo, por desgracia, la hostilidad 
frente a los extranos maridada con la arrogancia ante otras culturas. 

A lo anterior se unen en nuestra sociedad tendencias de darwi- 
nismo social, que privilegian el derecho del mas fuerte y la descon- 
siderada imposicion de los propios intereses egofstas. Quienes no 
estan en condiciones de resistir son facilmente arrollados y tritura- 
dos. Sobre todo en el curso de la globalizacion de la economfa y los 
mercados financieros han cobrado creciente poder fuerzas neocapi- 
talistas incontroladas y desatadas, que convierten a menudo des- 
piadadamente a las personas e incluso a pueblos enteros en jugue- 
tes de su avidez de dinero 53 . 

Es significativo que palabras como «misericordia» y «compasion» 
hayan dejado de cstar de moda; a ofdos de muchos suenan a senti- 
mentalismo. Estan gastadas y se antojan viejas y anticuadas. Detras 
de ello late el siguiente punto de vista: quien no se pliega a las habi- 



tuales reglas de juego de los fuertes, sanos y exitosos, o no logra com- 
ponerselas con ellas; quien, por tanto, se atiene a las bienaventuran- 
zas del Sermon de la montana, que cuestionan cabalmente este orden 
de cosas y lo invierten de verdad, es tenido por ingenuo y fuera de lu- 
gar y se convierte, al igual que el prfncipe Myschkin en la novela El 
idiota de Dostoievski, en objeto de compasiva burla. Asi, el termino 
«compasion» contiene con frecuencia una nota negativa, casi crnica 54 . 
No parece, pues, que en nuestra sociedad la compasion y la miseri- 
cordia sean tenidas en mucha estima. Sin embargo, por fortuna tam- 
bien existen movimientos alternativos. 



1.5. La empatia y la compasion 
como nuevas vias de acceso 

El grito en demanda de empatia y misericordia no esta en modo al- 
guno ahogado en la actualidad; antes bien, incluso se ha intensifi- 
cado. Por mucho que los terminos «compasion» y «misericordia» 
esten pasados de moda, no ocurre lo mismo con las actitudes y con- 
ductas que denotan. Ha existido y todavfa existe un desconcertan- 
te temor a la sangre fria que manifiesta la burocratic ament e organi- 
zada polftica de aniquilacion nacionalsocialista, asi como a la ex- 
tendida indiferencia y frialdad en un mundo cada vez mas indivi- 
dualista y a los estallidos de violencia de los jovenes con ataques en 
los que apalean, pisotean y torturan sin motivo alguno a sus vfcti- 
mas, asumiendo incluso el riesgo de matarlas. Las catastrofes natu- 
rales y las hambrunas que se producen en el mundo desencadenan 
sin cesar impresionantes olas de empatia y altruismo. Tampoco po- 
demos olvidar la solidaridad que, de manera generalmente anoni- 
ma y con escaso reconocimiento publico, se vive en el entorno fa- 
miliar, vecinal y comunitario. Gracias a Dios, en la actualidad la 
compasion y la misericordia en modo alguno se nos han tornado 
extranas ni se nos han extraviado. 

La compasion — o como se prefiere decir: la empatia, esto es, la 
comprension por medio de la identificacion afectiva- se ha conver- 
tido en un nuevo e importante paradigma en la psicologfa, la psi- 
coterapia, la pedagogfa, la sociologfa y la pastoral modernas 55 . Iden- 
tificarse con la situacion, con el mundo de sentimientos, pensa- 
mientos y experiencias existenciales de otra persona, ponerse en su 
lugar, a fin de entender su manera de pensar y actuar, es considera- 
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do hoy en general como condicion indispensable de las relaciones 
personales exitosas y demostracion de verdadera humanidad. Intro- 
ducirse en el mundo de sentimientos, pensamientos y experiencias 
existenciales de otras culturas y otros pueblos es, ademas, condicion 
fundamental del encuentro intercultural, la convivencia pacffica y 
la colaboracion entre religiones y culturas, asf como de la diploma- 
cia y de toda polftica orientada a la consecucion de la paz. 

En vez de «empatia», hay quienes prefieren hablar de «compa- 
sion» (en aleman se utiliza crecientemente el neologismo compassion , 
adaptado del latfn; para senalizar su caracter atfpico, no se escribe 
con mayuscula, como corresponderfa por tratarse de un sustanti- 
vo). Asf, por ejemplo. Compassion es el nombre de una organizacion 
de ayuda a la infancia, que busca padrinos para ninos que padecen 
necesidad en el mundo entero. El padrino ayuda a que la pobreza 
sea superada y a que su apadrinado pueda afrontar el futuro con es- 
peranza. Este termino, compassion , designa tambien un proyecto de 
educacion y formacion que pretende fomentar el aprendizaje social, 
las habilidades sociales y la responsabilidad social 56 . Por ultimo, 
existe una Charter for Compassion [Carla de la Compasion], por la 
que en especial aboga la autora estadounidense Karen Armstrong. 
Con ello, lo aparentemente anticuado ha regresado bajo un nuevo 
nombre y bajo una nueva forma. 

La teologfa ha hecho suyo este deseo y ha intentado sacarle par- 
tido desde un punto de vista teologico. Johann Baptist Metz ha ele- 
vado la compasion a programa universal del cristianismo en una epo- 
ca marcada por la pluralidad de rebgiones y culturas 57 . Ya en publica- 
ciones anteriores habfa situado este teologo aleman en el centra de 
sus reflexiones el problema de Dios tal y como se plantea en el hori- 
zonte de las experiencias de injusticia y sufrimiento, reclamando una 
teologfa sensible al sufrimiento y a la cuestion de la teodicea 58 . 

Con ello no se alude, por supuesto, a una compasion mera- 
mente sentimental ni a una misericordia roma, privada, por asf de- 
ck', de mordiente. El termino «compasion» no puede ser entendido 
solo como conducta caritativa, sino que es necesario escuchar como 
resuena en ella la palabra «pasion» y percibir la reaccion apasiona- 
da ante las clamorosas injusticias existentes en nuestro mundo, asf 
como el grito en demanda de justicia. Ese grito resulta clar'amente 
audible ya en los profetas veterotestamentarios; mas tarde, en el ul- 
timo de los profetas, Juan el Bautista; y, por ultimo, tambien en el 
propio Jesus. Ademas, no se pueden perder de vista las numerosas 



palabras de dura crftica contenidas tanto en el Antiguo como en el 
Nuevo Testamento ni minimizarlas en el sentido de una misericor- 
dia mal entendida, relajando asf las inequfvocas y vinculantes exi- 
gences bfblicas de justicia. 

Pero la Biblia sabe tambien que la justicia perfecta nunca es al- 
canzable en este mundo. Por eso, en la Biblia, a la vista de las in- 
justicias no eliminables, se habla de la esperanza escatologica en la 
justicia de Dios. En ello, la Biblia sobrepuja el grito en demanda de 
justicia con el llamamiento a la misericordia. La Biblia entiende la 
misericordia como la justicia propia de Dios. En cuanto sobrepuja- 
miento de la justicia, no como relativizacion de esta, la misericor- 
dia constituye el nucleo del mensaje bfblico. El Antiguo Testamen- 
to presenta a Dios como un Dios clemente y misericordioso (cf. Ex 
34,6; Sal 86,15; etc.), y el Nuevo Testamento llama a Dios «padre 
compasivo y Dios de todo consuelo» (2 Cor 1,3; cf. Ef2,4). 

Tambien en la actualidad hay numerosas personas par'a las que, 
en situaciones humanamente sin salida, en catastrofes inmerecidas, 
en devastadores terremotos, tsunamis o reveses personales del des- 
tino, la llamada a la compasion representa un ultimo consuelo y un 
ultimo sosten. Una y otra vez se constata que incluso personas que 
no practican la religion de forma habitual, confrontadas con tales 
situaciones, buscan espontaneamente refugio en la oracion. Pode- 
mos pensar en innumerables personas que padecen graves enferme- 
dades o que en sus vidas se han visto involucradas en algun tipo de 
culpa humanamente insuperable: el unico consuelo que con frecuen- 
cia les queda radica en saber que Dios es demente y misericordioso. 
Esperan que al final Dios saque a la luz -y ponga fin a- todo el te- 
rrible entramado de destino, culpa, injusticia y mentira y que el, que 
se asoma a la escondida profundidad del corazon humano y conoce 
sus ocultas mociones, sea un juez clemente. De ahf que a muchos les 
resulte todavfa hoy interpelante el Kyrie eleison [Senor, ten piedad] 
que se pronuncia en muchos cantos liturgicos y al comienzo de cada 
rnisa; y lo mismo cabe deck de la oracion del corazon: «Senor Jesu- 
cristo, ten misericordia de mr>>, habitual en la tradicion ortodoxa y ca- 
da vez mas apreciada tambien en la Iglesia de Occidente. ( ',Quicn po- 
drfa afinnai' que no necesita hacer tal peticion? 

Asf pues, el tema de la misericordia no tiene que ver solo con 
las consecuencias ericas y sociales de este mensaje; se trata sobre to- 
do de un mensaje sobre Dios y su misericordia y, solo en segundo 
lugar, del mandamiento que de ahf se deriva par'a la conducta hu- 
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mana. El discurso sobre la empatia y la compasion puede represen- 
tar un punto de partida para la reflexion teologica sobre este tema. 
Pues el mal y el sufrimiento son tan antiguos como la humanidad, 
son una experiencia humana universal. Todas las religiones se pre- 
guntan de uno u otro modo por el origen y la causa del sufrimien- 
to, asi como por su sentido; se preguntan por la salvacion respecto 
del mal y el sufrimiento, pero tambien por la manera de afrontar- 
los y por la fuente de donde obtener la fuerza para soportarlos 59 . 
Asi, la compasion no es solo una experiencia del mal y el sufri- 
miento propia de nuestro tiempo, sino un tema que responde a una 
experiencia humana universal. Justo por eso resulta apropiada la 
compasion como punto de partida para la teologia. Pues de Dios 
como la realidad que todo lo determina no se puede hablar en ca- 
tegorias particulares, sino solo con ayuda de categories universales; 
son las unicas adecuadas a la pregunta por Dios. 

Del esbozo del problema que hemos trazado, aun incompleto, 
se plantea para las consideraciones que siguen una serie de pregun- 
tas: ^que quiere decir creer en un Dios misericordioso? ;,Que rela- 
tion existe entre la misericordia de Dios y su justicia? ( ' C6mo po- 
demos hablar de un Dios que siente empatia con sus criaturas, es- 
to es, de un Dios con-pasivo o, mejor, que comparte el sufrimien- 
to y la alegria de sus criaturas? ( \Son conciliables el mal inmerecido 
y la misericordia de Dios? Y de aqui se derivan otras preguntas de 
indole etica: ( como podemos responder a la misericordia de Dios 
en nuestra forma de actual'? /.Quc significa el mensaje de la miseri- 
cordia pai'a la praxis de la Iglesia y como podemos hacer que res- 
plandezca en la vida de los cristianos y de la Iglesia el fundamental 
mensaje de la misericordia divina? Por ultimo, ^que significa este 
mensaje pai'a una nueva cultura de la misericordia en nuestra so- 
ciedad? En una palabra, ( ',quc quiere decir la maxima del Sermon de 
la montana: «Bienaventurados los misericordiosos» (Mt 5,7)? 
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2.1. Enfoques filosoficos 

Consideraciones Hnginsticas y de contenido previas 

T7 

En la actualidad, «misericordia» representa pai'a muchos una pa- 
labra dificil. A menudo, quienes nos impresionan son, mas que los 
misericordiosos, aquellos que saben como salirse con la suya y au- 
toafirmarse. En cambio, la misericordia es tenida con frecuencia 
por una debilidad. De ahi que, en un primer paso, debamos reali- 
zai' algunos esfuerzos pai'a recuperar el sentido originario y por en- 
tero vigoroso de este termino. La filosofia puede sernos de ayuda al 
respecto, abriendonos nuevas vias de acceso a la realidad que desig- 
na la voz que aqui nos ocupa. 

El mensaje cristiano de un Dios misericordioso es, sin duda, un 
mensaje especificamente biblico; no obstante, la tradition teologi- 
ca logro enlazar desde pronto con experiencias humanas generales 
y con su interpretation filosofica, con vistas a explicar el mensaje 
biblico de la misericordia 1 . Sobre todo la profundamente humana 
experiencia de la compasion hacia la persona sufriente se perfilo co- 
mo punto de partida. Estos dos terminos, «compasion» y «miseri- 
cordia», no son sinonimos sin mas; pero ya desde un punto de vis- 
ta puramente lingiiistico, al rnenos en latin, donde se habla de mi- 
sericordia, ambos conceptos se traslapan. Como se mostrara mas 
adelante, otro tanto cabe afirmar del uso lingiiistico biblico 2 . 

La palabra latina misericordia, segun su significado originario, 
quiere decir: tener el corazon (cors) con los pobres (misen), sentir 
afecto por los pobres. Tambien el termino aleman Barmherzigkeit 
apunta en esta direction. Significa tener un corazon compasivo 3 . En 
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este sentido humano general, la misericordia denota la actitud de 
quien trasciende el egofsmo y el egocentrismo y no tiene el corazon 
cabe a si mismo, sino cabe a los demas, en especial j unto a los po- 
bres y afligidos por toda clase de miserias. Trascenderse uno a sf 
mi smo hacia los demas, olvidandose de ese modo de su persona, no 
es debilidad, sino fortaleza. En eso consiste la verdadera libertad. 
Pues tal autotrascendencia es mucho mas que el enamoramiento de 
uno mismo en la entrega al propio yo; antes bien, se trata de libre 
autode termination y, por consiguiente, de autorrealizacion. Es tan 
libre que puede ser libre incluso de sf misma, puede superarse, ol- 
vidarse de sf y sobrepasar, como si dijeramos, sus propios lfmites. 

Fundamentos en la antiguedad y la Edad Media 

La filosofia antigua se ocupo ya pronto del tema de la compasion. 
La valoracion de la compasion fue controvertida desde el principio. 
Ya Platon anticipo en gran parte crfticas posteriores. Al enterneci- 
miento por compasion contrapuso la conducta determinada por la 
razon y la justicia. Asf, la compasion hacia el acusado puede impe- 
dir al juez emitir un juicio justo 4 . 

Ai'istoteles sostiene, por el contrario, una vision positiva de la 
compasion. Es probablemente el primero que ofrece una especie de 
definition de ella. Explica que la experiencia del sufrimiento inmere- 
cido de otra persona nos afecta porque ese mismo mal podrfa adve- 
nirnos a nosotros. Por tanto, en la compasion del sufrimiento ajeno 
resuenan la simpatfa en su sentido originario (significa literalmente 
«con-pasion») y la solidaridad 5 . Asf, el mal que de forma inmerecida 
padecen otras personas nos afecta existencialmente; porque el mal 
que sufren podrfa acaecemos tambien a nosotros, en cierto modo nos 
identificamos con ellas en la compasion. En su Poetica, Ai'istoteles 
muestra como la representation del destino del heroe en la tragedia 
suscita en nosotros compasion f eleos)y miedo ( phobos ), llevando asf a 
la purification interior (kdtharsis) del espectador 6 . 

Muy distinta es la position de los estoicos. Segun ella, el afecto 
de la compasion no es compatible con las ideas rectoras de la etica 
estoica, a saber, con el dominio de la razon sobre los afectos y la au- 
tarqufa y la ataraxia (insensibilidad e imperturbabilidad). De ahf 
que, para los estoicos, la compasion sea un desanimo irracional, 
una debilidad, una enfermedad del alma. En cambio, el ideal del sa- 
bio estoico consiste en permanecer interiormente inalterado ante el 



destino propio y ajeno y perseguir la apatfa (apdtheia). Del sabio es- 
toico se espera que afronte sin emociones y con serenidad su pro- 
pia desgracia, asf como el sufrimiento de los demas. Elio no exclu- 
ye que tambien los estoicos conocieran y valoraran actitudes como 
la dementia (dementia), la filantropfa (humanitas) y el altruismo 
benevolente (benignitas) 7 . 

Dado que estaban arraigados en la Biblia, los padres de la Igle- 
sia no abogaron por este ideal estoico. Agustfn 8 y mas tarde Tomas 
de Aquino 9 interpretaron el termino «misericordia» en su sentido 
lingufstico: tener el corazon (cors) con los miseri, con los pobres y 
afligidos en el sentido mas amplio de una y otra palabra. Siguiendo 
a Ai'istoteles, definieron la compasion como la actitud de compar- 
tir el sufrimiento de otros: miserum cor habeas super miseria alterius, 
tener el corazon afligido a causa de la afliccion de otra persona 10 . Pa- 
ra Agustfn y Tomas, semejante compasion y semejante misericordia 
no son solo sentimientos suscitados por la experiencia del sufri- 
miento de otro; no son actitudes unicamente afectivas, sino tam- 
bien, al mismo tiempo, efectivas, pues buscan combatir y superar la 
carencia y el mal. Esto es importante de cara a la correcta com- 
prension de la compasion y la misericordia divinas. Pues Dios no 
puede ser afectado pasivamente desde fuera por el sufrimiento aje- 
no; a el solo cabe atribuirle misericordia en el segundo sentido, es- 
to es, como resistencia activa y efectiva frente a la carencia y el su- 
frimiento y como esfuerzo por superarlos 11 . 

Yves Congar ha reconstruido en detalle el proceso argumenta- 
tivo de Tomas 12 . El dominico frances muestra que, segun Tomas, la 
misericordia es manifestation de la soberanfa divina. Dios no es co- 
mo un juez o un empleado que aplica con rectitud una ley pro- 
mulgada por una autoridad superior; no, Dios es un senor sobera- 
no que no se encuentra sometido a la ley de ningun otro, sino que 
distribuye soberanamente sus dones. En ello, sin embargo, no pre- 
cede de forma arbitraria, sino que actua mas bien en conformidad 
con la bondad que le es propia. Asf pues, la misericordia no con- 
tradice a la justicia; mas que dejar a esta sin efecto, la trasciende. La 
misericordia es el cumplimiento de la justicia 14 . 

A diferencia del mundo griego y romano, ya el cristianismo pri- 
mitive desaiTollo la asistencia a los pobres no solo en el piano pri- 
vado, sino tambien en el comunitario. Y asf, pronto se consolido un 
cuidado institucionalizado de pobres y enfermos 15 . Este se conside- 
raba responsabilidad de los obispos, quienes se Servian de los dia- 
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conos para llevaiio a cabo. A partir del siglo IV surgieron residen- 
cias de enfermos y albergues de peregrinos o asilos para pobres, que 
mas tarde se convirtieron en modelo pai'a los hospitales medievales 
pai'a pobres y enfermos, asf como algunas ordenes dedicadas espe- 
cfficamente al cuidado de los enfermos. El cristianismo ejercio con 
ello una influencia duradera en la cultura europea y en la cultura de 
la humanidad. Este influjo sigue dejandose sentir en la actualidad, 
si bien a menudo bajo formas secularizadas. Sin este impulso cris- 
tiano no se puede comprender la historia cultural y social de Euro- 
pa ni de la humanidad. 

Universalization y critica de la compasion 
en la Modernidad 

El desaii'ollo moderno de la asistencia a pobres y enfermos no sur- 
gio, por asf decir, de la nada; se baso en la cultura social medieval 
impregnada por el espfritu del cristianismo. Pero hizo de la compa- 
sion, que siempre se dirigfa a personas concretas, una filantropfa 
universal. Determinante en ese proceso fue, sobre todo, Jean-Jac- 
ques Rousseau. En su opinion, la compasion es un sentimiento que 
precede a toda reflexion; se trata del origen de todas las virtudes so- 
ciales. Pues en la base de la compasion esta la capacidad de poner- 
se en el lugar de otro; asf, solo la compasion permite que el indivi- 
duo establezca una relacion social con otras personas 16 . De este mo- 
do, en Rousseau la compasion como solicitud hacia una concreta 
persona sufriente deviene en un amor general y universal por los se- 
res humanos y la humanidad. 

De este modo, el amor al projimo, a la persona cercana (Ncichs- 
tenliebe, donde Liebe significa «amor»), se convirtio con frecuencia 
en un amor al extrano, a la persona lej ana (Femstenliebe). Cabe pre- 
guntarse si tal universalizacion de la compasion no comporta una 
exigencia desmesurada 17 . Esta pregunta se plantea asimismo en la 
actualidad ante el hecho de que sobre todo la television engendra 
en ocasiones una inmediatez transmitida de forma medial y, por en- 
de, no personal que suscita una ola de compasion y de donativos, 
algo que, en sf, es de celebrar. 

Una posicion similar a la Rousseau la encontramos en Gottfried 
Ephraim Lessing. Este considera la compasion ante todo desde una 
perspectiva estetica. Para el ilustrado Lessing, la funcion principal 
de la literatura consiste en la educacion. Lessing incluye la capaci- 



dad de compasion entre las mas importantes virtudes burguesas; a 
su juicio, la compasion representa el atributo humano positivo por 
excelencia. En confrontacion crftica con Aristoteles, la teorfa de la 
tragedia de Lessing se centra en el efecto pedagogico de la tragedia, 
que se debe a que esta suscita en el espectador compasion y temor 
a la vez 18 . «La persona mas compasiva es la mejor persona, la mas 
dispuesta a todas las virtudes sociales, a todas las clases de magna- 
nimidad. Por consiguiente, quien nos hace compasivos nos hace 
mejores y mas virtuosos; y la tragedia, que logra lo primero, opera 
tambien lo segundo, o mejor: lleva a cabo lo primero, a fin de con- 
seguir lo segundo» 19 . 

Friedrich Schiller retomo y desarrollo estas ideas en su teorfa de 
la tragedia. Ya el tftulo de una de sus obras, El escenario teatral con- 
siderado como institution moral, evidencia que, pai'a el, la tragedia se 
convierte en una institucion educativa 20 

Tambien Hegel, de nuevo en confrontacion con Aristoteles, ve 
en la compasion algo mas que una sensacion de enternecimiento. 
«Movidas por semejante pesar -observa sarcasticamente-, en espe- 
cial las mujeres provincianas actuan de forma rapida e irreflexiva». 
Segun Hegel, de la compasion no forma parte solo la experiencia de 
lo negativo, esto es, la afeccion por el mal que padecen otras perso- 
nas, sino tambien la «empatia con la simultanea legitimidad moral 
de quien sufre, que en ella [en la compasion] debe estar presente». 
Para Hegel, pues, la compasion es, mas alia del mero sentimenta- 
lismo, expresion del reconocimiento de la dignidad que correspon- 
de a la persona sufriente 21 . 

De modo muy distinto y no sin cierta influencia del budismo, 
la compasion pasa a ocupar para Arthur Schopenhauer el centra 
de la erica. Segun el, la compasion constituye un «fenomeno co- 
tidiano». Es la participacion inmediata en el sufrimiento de otro 
ser. Por medio de la compasion asf entendida, el muro entre el 
«yo» y el «tu», antes infranqueable, se desmantela poco a poco. De 
este modo, Schopenhauer puede describir la compasion como co- 
nocimiento de lo propio en el otro, elevandola a principio de to- 
da moral. Es mas, llega a calificarla de misterio de la erica 22 . Asf, 
Schopenhauer se peril la como el verdadero filosofo de la compa- 
sion en la Modernidad. 

Al igual que el resto de la historia moderna del espfritu y de la 
filosoffa, el desarrollo de la comprension moderna de la compasion 
y la misericordia no transcurre linealmente. Como ya ocunia con 
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las visiones antiguas, tambien las teorfas modernas sobre la compa- 
sion y la misericordia se contradicen unas a otras, segun se gufen 
por la sensibilidad humana natural o por una etica racional. 

El representante clasico de la etica racional es Immanuel Kant, 
probablemente el mas importante e influyente filosofo moderno. 
Kant se manifiesta crftico con las eticas universales basadas en sen- 
timientos como la compasion. Para el solo cuenta la etica racional 
de la obligacion. Para la conducta etica de un ser racional no pue- 
den ser vinculantes los motivos emocionales, sino tan solo los mo- 
tivos racionales evidentes de por si. De ahf que el imperativo cate- 
gorico de Kant rece: «Actua unicamente conforme a aquella maxi- 
ma que te permita desear al mismo tiempo que se convierta en una 
ley universal 23 . 

Puesto que la accion moral solo puede fundarse en la razon, no 
en moviles sensoriales como la experiencia o los sentimientos, ni 
tampoco en la compasion, Kant se adhiere a la doctrina sapiencial 
estoica y rechaza la compasion como fenomeno inferior desde un 
punto de vista moral. Sentir compasion por alguien a quien no es- 
toy en condiciones de ayudar, amen de incremental' el dano, es una 
«clase ultrajante de hacer el bien» en la medida en que «expresa una 
benevolencia, referida a lo indigno y llamada misericordia, entre 
personas que no pueden jactarse legftimamente de la dignidad de 
ser felices, benevolencia esta que no debeiian manifestar unas con 
otras» 24 . Sin embargo, Kant es lo suficientemente realista para ana- 
dir: aunque la compasion no es un deber, como tampoco lo es ale- 
grarse con el bien con que otros son agraciados, de cai'a a la activa 
participacion en el destino de los demas es un deber indirecto «cul- 
tivai' en nosotros» tales sentimientos, porque, sin tales moviles para 
la accion, «la mera idea de deber, por sf sola, no seria suficiente» 25 . 

Kant no seria el gran filosofo que es si no se hubiese percatado 
a fondo de los lfmites de la etica racional. Asf, al final de la Critica 
de la razon prdctica formula una serie de postulados, esto es, exi- 
gences del pensamiento y supuestos cuya validez no se puede de- 
mostrar, pero cuya aceptacion resulta necesai'ia para la inteligibili- 
dad y la posibilidad misma de la moral. A su juicio, entre tales pos- 
tulados se cuenta, sobre todo, la existencia de Dios 26 . Para Kant, 
Dios no es el fundamento del caracter vinculante de la ley moral, 
pero si el supuesto para alcanzar la meta de la moral, a saber, la fe- 
licidad. Pues solo Dios puede garantizar la consonancia de la moral 
del ser humano con la naturaleza y, con ello, la felicidad. El cristia- 



nismo recurre pai'a esto a la idea del reino de Dios, que es la unica 
que satisface la exigencia mas severa de la razon practica. Solo la re- 
ligion posibilita la esperanza en una condicion humana razonable y 
fructffera 27 . 

En el escrito sobre religion titulado La religion dentro de los U- 
mites de la mera razon, Kant da aun un paso mas. Constata que el 
mundo va por mal camino y que a todo ser humano le es inheren- 
te una tendencia al mal, una perversion y deformacion del corazon. 
De ahf que la moral presuponga una revolucion de los sentimien- 
tos y de la mentalidad, un renacimiento, un cambio del corazon 28 . 
Nadie puede realizar esto por sus propias fuerzas 29 . Asf, pai'a Kant, 
la gracia deviene practicamente un postulado de la razon practica. 
Por eso, el cristianismo es, a su juicio, la unica religion moral: a to- 
do el que hace lo que puede y lo que debe le ofrece una colabora- 
cion superior, que aporta aquello que desborda las capacidades del 
ser humano 30 . 

Desde un punto de vista teologico, esta afirmacion debe ser juz- 
gada como una interpretacion insuficiente, por pelagiana, de la 
doctrina cristiana de la gracia. Pero enseguida hay que anadir que 
tampoco se puede esperar de la filosoffa una doctrina de la gracia 
desaiTollada. La filosoffa bastante tiene con mantener el pensa- 
miento humano abierto a la realidad de la gracia y a la pregunta por 
un Dios clemente. Eso es lo que hace Kant; y en esa misma medi- 
da, elabora un considerable esbozo previo de la gracia o, mejor, abre 
una via de acceso a la doctrina de la gracia. Con ello, el filosofo de 
Kdnigsberg anticipa reflexiones analogas que volveran a aparecer en 
nuevos contextos en el siglo XXI y que nos ayudan a demostrar que 
el discurso sobre la gracia y sobre la misericordia divina es huma- 
namente comprensible y racionalmente justificable 31 . 

Nuevos enfoques en los siglos XX y XXI 

En el siglo XX, el enfoque intelectual de Kant, centrado en el su- 
jeto, encontro decidida oposicion. La ruptura se produjo a traves 
de la nueva orientacion fenomenologica de la filosoffa de Ed- 
mund Husserl y Max Scheler. Estos querfan superar el enfoque 
subjetivista del neokantismo, por lo que dirigieron de nuevo la 
atencion a la realidad objetiva, tambien a la realidad objetiva in- 
terhumana. A tal fin hicieron de la empatia el principal punto de 
partida de su pensamiento. Una discfpula de Husserl, Edith Stein, 



2 . APXOJtlMACIONES 




LA MISERICORD I A 



publico como obra de juventud un estudio titulado Sobre el proble- 

ma de la empatia 32 . 

Max Scheler intento rehabilitar la etica material sobre un fun- 
damento fenonrenologico y, en su obra Esencia y formas de la sim- 
patia, propuso una detallada fenonrenologfa y teoria de los senti- 
nrientos de simpatra. La compasion representa, a su juicio, un fe- 
nonreno humano originario. Es necesario distinguir dos tipos de 
compasion: el mero contagio sentimental y la autentica compasion, 
que expresa una relacion personal como «sufrimiento a causa del 
sufrinriento del otro en cuanto este otro concreto» 33 . Merced a este 
y otros posicionanrientos, Scheler ejercio en su periodo catolico una 
considerable influencia en la teologfa. Sin embargo, ello no paso de 
ser algo episodico; de hecho, en la segunda nritad del siglo XX, la 
filosofia de Scheler fue reenrplazada por otras corricntcs de pensa- 
nriento, que, mas a nrodo de desnranada busqueda que de clara de- 
fmicion, se caracterizan como posmodernas. 

El llamado pensanriento posnroderno, en su critica al nroder- 
no punto de vista subjetivo, fue mas alia de la fenomenologfa de 
Edmund Husserl, que todavfa se halla referida al sujeto. Esto 
acontecio ya en la filosofia dialogica (Martin Buber, Franz 
Rosenzweig, Ferdinand Ebner), basada en las posiciones metacrf- 
ticas, mas antiguas, de Johann Georg Hamann y Johann Gottfried 
Herder. Esta filosofia considera al ser humano como un ser no 
nronologico, sino dialogico, como un ser que esencialmente vive 
en relacion con otros. 

Esta posicion encontro amplio eco tanrbien mas alia de los ci- 
tados pensadores y llevo a una revaloracion de la compasion. Ahi se 
situan, si bien sobre una base totalmente distinta, algunos repre- 
sentantes de la Escuela de Francfort. Para ellos, la compasion se tor- 
na inrportante bajo el punto de vista de la solidaridad con las per- 
sonas sufrientes y oprimidas 34 . Pero tanrbien hay que nrencionar a 
pensadores de indole nruy distinta, como, por ejenrplo, Walter 
Schulz. Tras la superacion de la posicion nroderna de la subjetivi- 
dad, Schulz parte de una vision dialectica del nrundo. La compa- 
sion representa para el una instancia etica de sunra inrportancia, 
mas aun, la unica instancia que se opone y resiste a la crueldad, la 
cual despersonaliza al otro convirtiendolo en mero objeto de des- 
tructor deseo. «La compasion es la mas extrema y ultima posibili- 
dad de salvar al ser humano en su "nuda existencia" a la vista de la 
directa negacion de esa nrisnra existencia» 35 . 



Emmanuel Levinas, quien se encuadraba en la tradicion judra y 
procedia filosoficamente de Husserl y Heidegger, tuvo una gran in- 
fluencia. Critico la posicion central del yo como sujeto que puede 
pronunciar juicios eticos y concebir y deternrinar verdades y valo- 
res morales, sustituyendo esta posicion central por el deber previo 
de respetar el derecho incondicionado del otro. De este nrodo, los 
fenomenos hunranos del amor, la compasion y el perdon volvieron 
a convertirse en foco de atencion 36 . A partir de tales supuestos, 
Levinas reflexiono sobre la relacion entre la justicia y el amor. Sin 
embar'go, no logro alcanzar un equilibrio satisfactory 37 . 

La filosofia propiamente posmoderna (Michel Foucault, 
Jacques Den'ida) se propone, inspirada por Martin Heidegger, la 
deconstruccion de la tradicion metafrsica 3 . Su critica se dirige con- 
tra las estructuras -a su juicio, de tendencia autoritaria y totalita- 
ria- del pensanriento moderno del sujeto y de la razon y persigue el 
desenmascaramiento de estructuras de violencia implrcitas. Ello lle- 
va a la critica de la corriente praxis y logica social de los procesos de 
intercambio econonrico basados en la idea de justicia abstracta. Es- 
tos, con su abstracto pensanriento de la igualdad, que apela a la re- 
ciprocidad, no pueden hacer justicia al individuo. 

Relevantes para nuestra cuestion son las reflexiones de Jacques 
Derrida sobre el perdon 39 . Tras un siglo de crfmenes tan inconcebi- 
bles e injusticias tan escandalosas como la pasada centuria, la pre- 
gunta del perdon se plantea de forma insoslayable en relacion con 
la convivencia futura de la especie hunrana. Pero unicamente se 
puede perdonar de verdad aquello que en realidad es imperdonable. 
En efecto, el asesinato y las injusticias que clanran al cielo son inr- 
perdonables. Con ello, la pregunta por el perdon nos situa ante una 
aporfa. El perdon contradice la mera justicia connrutativa, que exi- 
girfa represalias. De ahi que la pregunta sea: /como puede un Dios 
que ha de ser pensado como justo nrostrarse nrisericordioso con los 
victinrarios sin hacer violencia en el acto del perdon a las vfctimas, 
en caso de que estas no esten de acuerdo con tal perdon? De este 
nrodo, el concepto abstracto de justicia parece hallarse en conflicto 
con las exigencias morales con las que Dios se ve confrontado des- 
de diversas posiciones. 

Para alcanzar un equilibrio entre la justicia y el perdon. Deni- 
da reflexiona sobre la relacion entre la justicia y el derecho y habla 
de la trascendencia de la justicia respecto del derecho positivo. Por- 
que es trascendente respecto del derecho positivo, la justicia no se 
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puede determinar de forma abstracta y a priori, sino que ha de ha- 
cerse valer en una aplicacion concreta, esto es, en una ley positiva. 
La fundamentacion del derecho se sustrae a toda reconstruccion ra- 
cional; frente al derecho, la justicia despliega un poder performati- 
vo, que Derrida califica de nrfstico. 

La exigencia de justicia infinita lleva a la deconstruccion de los 
sistemas jurfdicos existentes y sieve al nrisnro tienrpo para hacer jus- 
ticia al individuo. El papel de recordatorio de la inrposibilidad de 
realizar la justicia perfecta en el marco de un sistema jurfdico lo de- 
senrpena en la deconstruccion de Derrida la idea platonica del bien, 
que, segun Platon, se ubica «mas alia del sem 40 . Asf, tanrbien la jus- 
ticia en cuanto tal se halla mas alia del derecho y esta sienrpre advi- 
niendo. En el concepto de perdon hay inscrita, por consiguiente, 
una herencia religiosa. La teologfa puede hacer suya esta indicacion 
de Derrida. Particndo del pensador fiances, la teologfa esta en con- 
diciones de desarrollar un preconcepto de Dios, quien se revela co- 
mo justo y nrisericordioso a la vez 41 . 

Paul Ricoeur va un paso mas alia 42 . Tanrbien el critica la idea 
nroderna de sujeto. Pero, a diferencia de Levinas, acepta el concep- 
to de justicia. En contraste con la justicia connrutativa y distributi- 
va y trascendiendolas, el amor comporta la incondicional solidari- 
dad con -y afirmacion de - el otro. Mientras que en la vida diaria 
social sienrpre se busca el equilibrio entre diversas pretensiones y 
derechos, en el ideal de la justicia a la que hay que aspirar lo que 
cuenta es la solicitud por el otro y la preocupacion por su bienestar. 

Senrejante concepto de la justicia se aproxima ya al amor, hasta 
llegar incluso al amor a los enenrigos. El amor trasciende la logica 
del intercanrbio; es expresion de una econonrfa del don, de la logi- 
ca de la abundancia por contraposicion a la logica de la equivalen- 
ce, de la econonrfa del intercambio y del calculo. Lejos de abolir la 
Regia de Oro de dar al otro lo nrismo que esperamos que el nos va 
a dar - a nosotros, la interpreta bajo el punto de vista de la generosi- 
dad. No es posible elevar el amor a norma general en la sociedad. 
Una econonrfa del don harfa peligrar la cohesion social; de ahf que 
necesite ser corregida por medio de la justicia, que se gufa por la 
econonrfa del intercambio. Segun esto, entre la econonrfa del inter- 
cambio y la logica del don existe siempre una tension irresoluble; a 
juicio de Ricoeur, la resolucion de esta tension es un proyecto esca- 
tologico. Tanrbien aquf se pone de nranifiesto una apertura del pen- 
sanriento filosofico a consideraciones teologicas. 



De otro modo, Jean-Luc Marion, en referencia autonoma a 
Husserl, Heidegger y Derrida, desarrolla una fenomenologfa del 
don. Busca entender la realidad conro algo que no construinros no- 
sotros, sino que se nos nruestra, se nos da y se nos abre. Interpreta 
el ser conro «donacion» ( donation ) 43 . 

El dar' y el donar tienen una estructura dialectica: en el dar' no so- 
lo se dona algo, sino que el donante se da a sf nrismo; el don es un 
signo de la autodonacion. Al nrismo tienrpo, en el acto de dar' el do- 
nante se desprende irrevocablemente de lo donado; ya no le pertene- 
ce a el, sino que pertenece a otro. Asf, en el acto de dar' el donante se 
diferencia de sf nrismo; en el dar se da a sf nrismo y, sin embargo, si- 
gue siendo quien era. De este modo, todo lo que se nranifiesta y to- 
do lo que se da es nras de lo que se nranifiesta. Marion habla de la 
croisee du visible, del cmce de lo visible, conro reza la traduccion es- 
panola, aunque habrfa que anadir que tanrbien se trata de un desba- 
ratanriento de lo visible. La traduccion alemana, en cambio, habla, en 
un sentido algo enronrado, de «apertura de lo visible)) 44 . 

A nrodo de resunren se puede constatar que los analisis feno- 
nrenologicos nrencionados en ultimo lugar llegan a un punto en el 
que plantean interrogantes con los cuales renriten mas alia de sf 
nrisnros. Cabe hablar de un grito deprofundis. Pues estos esbozos 
ponen de manifiesto una aporfa a la que se ve abocado el pensa- 
nriento y reclaman una respuesta que este, por su propia naturale- 
za, no puede ofrecer. En efecto, la nrisericordia es, por esencia, un 
acontecinriento libre y no derivable de nada, que solo puede ser 
acogido o rechazado libremente. Asf, desde un punto de vista nre- 
ramente intelectual cabe constatar' la «ausencia de algo», la falta de 
algo, cuando deja de hablarse de nrisericordia. En un ultimo es- 
fuerzo del pensanriento es posible formular tanrbien el postulado de 
la nrisericordia, denrostrando con ello que el discurso cristiano de 
la nrisericordia es, en su nucleo hunrano, una respuesta sensata y 
util -o al nrenos digna de ser discutida- a la situacion del honrbre. 

En tales intentos, la filosoffa puede llevar hasta el unrbral de 
la teologfa y ayudar a esta a denrostrar que su nrensaje es razona- 
ble. Ello no significa que la relacion entre filosoffa y teologfa ha- 
ya de ser entendida conro una simple relacion de pregunta y res- 
puesta, conro en ocasiones se concibe. La filosoffa puede cunrplir 
tanrbien una funcion critica en relacion con la teologfa; y a la in- 
versa, a la revelacion le corresponde asinrisnro una funcion crfti- 
co-purificadora respecto del pensanriento. La revelacion se ex- 
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tiende ademas a una dimension de la fe que trasciende el mero 
pensamiento. Asf, la palabra de la cruz es un escandalo para la ra- 
zon natural (cf. 1 Cor 1 ,23) 45 . 

Karl Rahner, en su temprana obra Oyente de la Palabra, todavfa 
hoy digna de ser lefda, intento guiar al lector por medio del pensa- 
miento hasta el umbral de la fe 48 . Este intento ha sido retomado en 
la actualidad, de un modo nuevo y bajo otro angulo, por Thomas 
Propper y sus discfpulos. Inspirandose, a diferencia de Rahner, en la 
fdosoffa de la libertad de Johann Gottlieb Fichte y partiendo de la in- 
terpretacion que de ella hace Hermann Krings, mas prolongandola 
criticamente, intentan plantear la pregunta por Dios sobre el tras- 
fondo de un analisis de la libertad humana 47 . Aquf no puedo mas que 
llamar la atencion sobre estos intentos dignos de consideracion, sin 
entrar en mayores profundidades. En lo que sigue se tratara mas bien 
de evidenciar que tales reflexiones de fdosoffa de la religion no son 
mera especulacion. Antes al contrario, el grito en demanda de perdon 
y reconciliacion y, por ende, tambien en demanda de misericordia es 
omnipresente en el secular' y mi lenario mundo de las religiones y 
constituye un fenomeno humano universal. 



2.2. En busca de huellas de la misericordia 
en la historia de las religiones 

Hoy el mundo esta cada vez mas interrelacionado, y en medio de 
nosotros viven fieles de otras religiones. En esta situacion resulta 
necesario dirigir la mirada mas alia de la cerca del propio espacio 
cultural hacia el mundo de las religiones. Al hacerlo, es posible 
constatar que la compasion y la clemencia no se circunscriben a 
nuestro espacio cultural, sino que son fenomenos humanos univer- 
sales y profundamente religiosos. 

Como afmna el concilio Vaticano II, todas las religiones quie- 
ren dar respuesta «a los enigmas reconditos de la condicion huma- 
na, que hoy como ayer, conmueven fntimamente su corazon: <,quc 
es el hombre, cual es el sentido y el fin de nuestra vida, el bien y el 
pecado, el origen y el fin del dolor, el camino para conseguir la ver- 
dadera felicidad, la muerte, el juicio, la sancion despues de la muer- 
te? ( ',Cual es, finalmente, aquel ultimo e inefable misterio que en- 
vuelve nuestra existencia, del cual procedemos y hacia el cual nos 
dirigimos?» 48 . Entre estas afinidades se cuenta tambien la empatia, 



que en todas las grandes tradiciones rehgiosas es tenida por una de 
las mayores virtudes. 

Esbozar una vision de conjunto de las grandes religiones de la hu- 
manidad desbordaiia el marco de estas reflexiones, asf como mis pro- 
pias posibilidades. Por eso, me limitare a unas cuantas indicaciones 49 . 

Una de las mas antiguas tradiciones rehgiosas es el hinduismo 50 . 
Despues del cristianismo y el islam, es la tercera religion con el ma- 
yor numero de creyentes. «Hinduismo» es basicamente un nombre 
colectivo, propuesto desde fuera, para designar diversas con'ientes, 
diferentes imagenes de Dios, escuelas y concepciones, que no dis- 
ponen de un credo comun, valido en general, ni de una institucion 
central. Asf, el termino ahirnsa, que en la espiritualidad hindu se 
emplea en un sentido analogo al de empatia o compasion, es inter- 
pretado de manera heterogenea. Conforme a su principal significa- 
do, designa la renuncia a lo perjudicial y al uso de la violencia. Co- 
mo regia de conducta en el sentido que se ha hecho habitual en el 
hinduismo esta atestiguado solo a partir de la fase final de la epoca 
vedica. Sobre todo Mahatma Gandhi renovo el antiguo ideal de la 
ahirnsa en el sentido de la no violencia, aplicandolo a todas las par- 
celas de la vida, incluida la polftica. 

Con la idea de la resistencia no violenta consiguio Gandhi ejer- 
cer una gran influencia en los movimientos de derechos civiles del 
mundo occidental. Tambien Albert Schweitzer desarrollo su con- 
cepto del respeto por la vida bajo la influencia de la idea de abisma. 
En Occidente tuvo ascendiente el movimiento de Radha-Krishna, 
que entiende el hinduismo en el sentido de una fdosoffa occidental 
de la religion como religion de la humanidad. Por ultimo, tambien 
el movimiento de los ashram y las formas de meditacion del yoga 
alcanzaron influencia espiritual en Occidente. Sin embargo, con to- 
do ello a menudo se transfieren de forma no mediada y acrftica al 
contexto occidental cliches aislados de la espiritualidad hindu 3 1 . 

Por lo que respecta al budismo, se discute si se trata de una re- 
ligion o mas bien de una doctrina sapiencial, puesto que no cono- 
ce la realidad de Dios (en el sentido occidental) 52 . Segun las leyen- 
das de Buda, la experiencia del sufrimiento humano forma parte de 
la experiencia de conversion de Buda. Para el, toda vida es sufri- 
miento. Asf, la superacion del mal por medio de la conducta etica, 
del ensimismamiento meditativo y de la compasion se convirtio en 
el proposito fundamental de la doctrina sapiencial budista. En el 
camino hacia este objetivo, la bondad (metta) tiene tambien un lu- 
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gar. Se trata de una forma de amor activa y desinteresada que per- 
sigue el bienestar de todos los seres sensitivos. Es expresion de la 
compasion (karuna), esto es, del compartir a traves de la empatia el 
sufrimiento y el destino de las personas y todos los seres vivos. En 
consecuencia, trata a todos los seres y todas las manifestaciones de 
este mundo con el mismo amor y solicitud omnfmodos. 

Por ultimo, lo que cuenta en este camino hacia la iluminacion 
y hacia la actitud y la vivencia del nirvana es la experiencia de la 
unidad de todos los entes, en la que todas las nociones polares, asf 
como las resistencias y aversiones con ellas relacionadas, se diluyen. 
A este respecto, en el budismo amida (y ciertamente solo en el) de- 
sempena un papel importante la confianza en la ayuda y la gracia 
del Buda trascendente. 

En especial a partir del siglo XIX, el budismo ejerce un gran 
atractivo tambien en Occidente. El filosofo Arthur Schopenhauer 
se caracterizo a si mismo como el «primer budista europeo». En las 
ultimas decadas, el budismo se ha dado a conocer sobre todo a tra- 
ves del Dalai Lama como representante del budismo tibetano. Sin 
embargo, en la adaptacion vulgarizadora del budismo, asf como en 
la Nueva Era y en el esoterismo, se transfieren de fonna acrftica al 
contexto occidental elementos aislados del budismo o, a la inversa, 
se introducen nociones occidentales en el budismo. La Escuela de 
Kyoto (Daisetz Teitaro Suzuki y otros) intenta llevar a cabo un en- 
cuentro serio entre budismo y cristianismo por la via de la mfstica, 
por ejemplo a traves de la nustica y la teologfa negativa del Maes- 
tro Eckhart. 

En Europa, el primer piano lo ocupa en la actualidad el en- 
cuentro con el islam 53 . Es de Indole muy distinta a la del encuentro 
con el hinduismo y el budismo, pues el islam tiene rafces en deter- 
minadas tradiciones veterotestamentarias y neotestamentarias y es 
contado con frecuencia, conjuntamente con el judaismo y el cris- 
tianismo, entre las religiones abrahamicas monotefstas. Al hacerlo, 
no deben pasarse por alto, sin embargo, las fundamentals diferen- 
cias existentes entre las tres religiones en lo concerniente a la Con- 
cepcion de Dios (doctrina de la Trinidad) y la cristologfa (filiacion 
divina y muerte en cruz de Jesus). En los distintos estratos del Co- 
ran se encuentran afirmaciones heterogeneas sobre la relacion con 
los cristianos. 

En el contexto de esta obra es importante el hecho de que las 
ciento catorce azoras del Coran (con una sola excepcion) comien- 



cen con las palabras: «En nombre de Dios, el Misericordioso, el 
Compasivo». De los noventa y nueve nombres de Dios, los que se 
utilizan con mayor frecuencia son los de Misericordioso y Compa- 
sivo. Todo musulman esta obligado a sentir compasion ( rahmah ) de 
los presos, las viudas y los huerfanos, asf como a pagar una limos- 
na o impuesto (zekat). 

La influencia cultural del islam arabe en la cultura europea, por 
ejemplo, en la matematica (sistema decimal), la astrologfa, la medi- 
cina y, sobre todo, en la filosoffa y tambien en la poesfa (el Divan 
de Oriente y Occidente de Goethe, entre otros) es innegable. El con- 
cilio Vaticano II habla de los musulmanes con gran estima. Exhor- 
ta a superar las discordias y enemistades del pasado, con objeto de 
esforzarse por el entendimiento mutuo y de abogar conjuntamente 
por la proteccion y la promocion de la justicia social, de los bienes 
morales y, en especial, de la paz y la libertad para todas las perso- 
nas 54 . Que en el futuro puede formarse o no un islam especffica- 
mente europeo es una pregunta abierta cuya respuesta dependera 
sobre todo de si el islam es capaz o no de integral' -y, en caso de res- 
puesta afirmativa, en que medida- algunos derechos humanos fun- 
damentales (la libertad religiosa, la igualdad de derechos de las mu- 
jeres, etc). 

A modo de resumen cabe afirmar lo siguiente: a despecho de 
muchas y profundas diferencias, entre las distintas religiones exis- 
ten tambien puntos de contacto y puentes para el entendimiento. 
Estas afmidades son importantes para la convivencia y la coopera- 
cion de las religiones en un mundo crecientemente globalizado. Sin 
paz entre las religiones no sera posible la paz mundial 55 . El concilio 
Vaticano II afirma: «La Iglesia catolica no rechaza nada de lo que 
en estas religiones hay de santo y verdadero. Considera con sincero 
respeto los modos de obrar y de vivii', los preceptos y las doctrinas 
que, por mas que discrepen en mucho de lo que ella profesa y en- 
sena, no pocas veces reflejan un destello de aquella Verdad que ilu- 
mina a todos los hombres» 56 . Pero, para el concilio, la luz del mun- 
do y de los pueblos es Jesucristo (cf. Jn 8,12). El concilio es cons- 
ciente, por supuesto, de las diferencias existentes y de las desviacio- 
nes respecto de lo que el mismo profesa y ensena. 

La existencia de puntos de contacto y puentes de entendimien- 
to no justifica el supuesto de que todas las religiones son iguales en 
lo esencial, sobre todo en lo relativo a la compasion, y de que las di- 
ferencias unicamente son plasmaciones historica, cultural y socio- 
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logicamente condicionadas de un nucleo esencial comun. El inten- 
to de condensar y abstraer ese nucleo esencial brota del pensamien- 
to occidental ilustrado, no de la autocomprension de las diferentes 
religiones. Lo que a una mentalidad ilustrada le parece accesorio 
suele ser sagrado para los representantes de estas religiones. Por eso, 
el entendimiento recfproco y la colaboracion nunca deben condu- 
cir a la indiferenciada nivelacion, sino al respeto por la alteridad del 
otro. Solo semejante tolerancia positiva puede convertirse en base 
para una convivencia pacffica y una colaboracion fructrfera 57 . La 
manera en que esto puede acontecer en concreto sera explicada al 
hilo del ejemplo especffico de la Regia de Oro. 

2.3. La Regia de Oro como punto de referencia comun 

Las referencias al hinduismo, el budismo y el islam muestran que, 
pese a las prof’undas diferencias, entre las religiones de la humani- 
dad tambien existen afinidades. Entre estas se cuenta la Regia de 

co 

Oro , lo que resulta especialmente relevante en el contexto de la 
presente reflexion. La Regia de Oro afirma que uno no debe hacer 
a otros nada que no quiera que los demas le hagan a el. La sabidu- 
rfa popular lo expresa de la siguiente manera: «No hagas a otro lo 
que no quieras pai'a ti». Lormulada de manera positiva, la Regia de 
Oro reza: hay que hacer a los demas lo que uno, en la misma si- 
tuacion, esperaiia y desearfa de otras personas. 

La Regia de Oro se encuentra en todas las grandes religiones. 
Aparece tambien en el judaismo (cf. Tob 4,15; Eclo 31, 15) 59 y luego 
de nuevo en el Sermon de la montana del Nuevo Testamento (cf. Mt 
7,12; Lc 6,3 1) 60 . Ocasionalmente se ha debatido sobre que significa 
que esta regia aparezca solo en version negativa en el Antiguo Testa- 
mento, mientras que el Nuevo Testamento propone una formulacion 
positiva. Pero este debate ha demostrado ser poco fecundo y no lle- 
var a ninguna parte; a este respecto es imposible establecer diferencia 
fundamental alguna entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. 

Segun Agustrn, Dios ha escrito la Regia de Oro en el corazon del 
ser humano. Tanto en la Edad Media como en la Ilustracion mo- 
derna, esta regia se tenia, siguiendo a Graciano, por quintaesencia del 
derecho natural. En especial a partir de la Declaration sobre Etica 
Mundial del Parlamento de las Religiones del Mundo (Chicago 
1993) se le atribuye una importancia fundamental pai'a el moderno 
dialogo entre las religiones 62 . Es una tradicion de la humanidad y, co- 



mo tal, patrimonio cultural de la humanidad. Esto significa que la 
compasion, la empatia, el altruismo recfproco y la clemencia form an 
parte de la sabidurfa universal de la humanidad. Es cierto que entre 
las religiones ha habido y hay numerosos conflictos, algunos tambien 
sangrientos, por desgracia; en su fomia concreta, las religiones no so- 
lo son ambivalentes, sino incluso contradictorias entre si Pero tam- 
bien tienen, en especial en la Regia de Oro, puntos en comun que 
muestran que ninguna de las grandes religiones de la humanidad 
-siempre y cuando no derive en fanatismo y se mantenga fiel a sf mis- 
ma- puede glorificar la violencia o favorecer la desconsiderada im- 
posicion de sus creencias. De ahf que, segun es conviccion funda- 
mental de todas las religiones, la vinculacion de la religion con la vio- 
lencia represente un malentendido, un abuso y una fomia espuria de 
la verdadera religion 63 . 

Sin embargo, no se puede pasar por alto que la Regia de Oro 
suscita tambien preguntas crfticas. Ya Agustrn llamo la atencion so- 
bre el hecho de que todo depende de que uno quiera hacerse a sf 
mismo y hacer a los demas el bien en vez del mal 64 . Kant califica la 
Regia de Oro de trivial, porque no especifica el fundamento de la 
obligacion y porque, por sf misma, permanece materialmente inde- 
terminada; con sarcasmo observa que, «siguiendo este argumento, 
el delincuente tendrfa que actual' contra el juez que lo castiga» 65 . 
George Bernard Shaw senalo con ironfa: «No trates a otros como te 
gustaiia que te trataran a ti. Es posible que su gusto no coincida con 
el tuyo». Asf pues, la Regia de Oro requiere ser precisada e inter- 
pretada por medio del contexto global de cada caso. 

Ese contexto global es diferente en cada religion. Desgajar la 
Regia de Oro de su contexto global unicamente es posible a traves 
de una abstraccion. Esta, a su vez, se basa en supuestos occidenta- 
ls ilustrados, asf como en la distincion entre esencia y manifesta- 
ciones historica y culturalmente condicionadas. Lo que pai'a quien 
piensa de manera ilustrada constituye una manifestacion no esen- 
cial y contingente suele, por el contrario, ser esencial, incluso sa- 
grado, pai'a el seguidor de la' religion en cuestion, que no compar- 
te o quiza hasta rechaza los supuestos ilustrados. Por eso, la idea de 
una etica comun basada en el mfnimo comun denominador, por 
bienintencionada que sea, resulta artificial; a menudo pasa por alto 
la concreta realidad existencial de las religiones. 

De ahf que debamos considerar en detalle de que manera asurnio 
Jesus la Regia de Oro. Jesus la formula en el marco del Sermon de la 
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montana y, por ende, en el abarcador contexto del mandamiento del 
anior, que tambien incluye el precepto de amar a los enemigos. Este 
contexto global es lo que fundamenta e inteipreta materialmente la 
Regia de Oro. Solaniente con esta fundamentacion y bajo esta inter- 
pretacion pudo ser entendida la Regia de Oro por los padres de la 
Iglesia como suma y cumplimiento de toda la ley 66 . 

Asf, la etica cristiana puede enlazar con una tradicion religiosa 
universal; lejos de tratarse de una moral especffica cerrada en si mis- 
ma, cabe presentaiia y comunicarla de un modo unlversalmente 
comprensible. Con ello, tambien esta abierta al dialogo interreligio- 
so. Sin embargo, la etica cristiana no se puede reducir a un humanis- 
mo conuin a toda la humanidad. El cristianismo puede interpretar y 
determinar en mayor detalle la Regia de Oro, en sf abierta e indeter- 
minada, a traves de su mensaje del amor. Tomas de Aquino hablo de 
una determinatio de la moral natural por medio del Evangelio 67 . Con 
ello logro hacer a la etica cristiana capaz de conexion y comunicacion 
en el marco de una etica humana universalmente comprensible, sin 
degradarla a una moral banal basada en el rmnimo denominador co- 
mun. El principio de determinacion quiere decir que la moral natu- 
ral -de vocacion universal, abierta en varios sentidos e interpretable 
de diversos modos — es determinada de manera concreta y, en este 
sentido, «dotada de univocidad» desde el Evangelio 68 . 

El hecho de que la compasion y la misericordia sean virtudes hu- 
manas universales nos puede alentar a entablar dialogo con otras cul- 
turas y religiones y a trabajar conjuntamente con ellas en pro del en- 
tendimiento y la paz en el mundo. Y a la inversa, esta comun tradi- 
tion de la humanidad debe damos que pensar. Pues afmna que don- 
dequiera que se pierdan la compasion, la dementia, el altruismo re- 
cfproco y el perdon mutuo, alii campan a sus anchas el egofsmo y la 
indiferencia ante el projimo y las relaciones personales se limitan a ser 
procesos de intercambio economico, poniendo en grave riesgo el hu- 
manitarismo de la cultura y la sociedad afectadas. Para salir al paso de 
este peligro, en absoluto desdenable en el mundo occidental, pode- 
mos hacer nuestras algunas sugerencias de otras religiones; sin em- 
bargo, mas importante es rememorar el potential, ni mucho menos 
agotado, de la propia tradition de la misericordia cristiana. Esta ha 
determinado de forma decisiva nuestra cultura occidental y, mas alia 
de ella, la cultura de la humanidad. Semejante rememoracion es ur- 
gentemente necesaria en la actualidad. Diffcilmente habra un tema 
mas importante que este. 
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3.1. El lenguaje de la Biblia 

T? 

El mensaje bfblico de la misericordia puede ponerse en relacion 
con una gran tradicion de la humanidad. Pero serfa equivocado sos- 
tener que la Biblia -y con ella, el cristianismo- no hace sino repe- 
tir de modo popular lo que los filosofos han descubierto en sus ana- 
lisis de la compasion humana y lo que los estudiosos de la religion 
han condensado como tradicion comun de la humanidad. En con- 
tra de lo que opinaba Nietzsche, el cristianismo no es un «platonis- 
mo para el pueblo» 1 . Toma mucho de la tradition de la humanidad, 
pero tambien lo somete a crftica, precisandolo en numerosos as- 
pectos y profundizandolo. Esto se advierte ya en el hecho de que el 
mensaje de la Biblia no habla solo de compasion, sino tambien de 
misericordia. El concepto de «misericordia», a pesar de sus nume- 
rosos puntos de contacto con lo que proponen de forma universal 
las religiones, por un lado, y la filosoffa, por otro, tiene un signifi- 
cado especffico, del que vamos a ocuparnos en lo que sigue. 

Esta muy extendida la opinion de que el Dios veterotestamenta- 
rio es vengativo e iracundo, mientras que el del Nuevo Testamento es 
bueno y misericordioso. Cierto es que existen, de hecho, textos del 
Antiguo Testamento que pueden favorecer semejante opinion. Ha- 
blan del exterminio y la expulsion de la poblacion pagana de ciuda- 
des y pueblos enteros por orden de Dios (cf. Dt 7,21-24; 9,3; Jos 
6,21; 8,1-29; 1 Sm 15); tambien cabria pensar en los salmos de mal- 
dicion (sobre todo, Sal 58, 83 y 109) 2 . A pesar de ello, esta vision no 
hace justicia al proceso de la progresiva transformation crftica de la 
idea de Dios dentro del Antiguo Testamento ni a la evolution inter- 
na de este hacia el Nuevo Testamento. Al fin y al cabo, ambos tes- 
tamentos dan testimonio de uno y el mismo Dios. 
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Esto se desprende ya de algunas observaciones y reflexiones in- 
troductorias sobre el uso lingufstico tanto del Antiguo como del 
Nuevo Testamento. Es significativo que el Antiguo Testamento co- 
nozca para la compasion y la misericordia el termino rahamim. Es- 
ta palabra deriva de rehem, que denota el seno materno. Tambien 
puede aludirse con ella a las entranas de la persona; tanto en el An- 
tiguo como en el Nuevo Testamento, estas son tenidas por la sede 
de los sentimientos. Las entranas (spldnchna) simbolizan, tambien 
en el Nuevo Testamento, la misericordia que brota del corazon 3 . 
Asimismo, oiktinnos es expresion de enternecimiento, emocion do- 
lorosa, empatia y altruismo 4 . Por ultimo, tiene importancia la pala- 
bra eleos, que originariamente nombraba un afecto de enterneci- 
miento, pero mas tarde se convirtio en traduccion del termino pro- 
piamente hebreo hesed, o tambien hen, que ha devenido determi- 
nante sobre todo pai'a la caracterizacion de la misericordia. 

Todavfa tendremos que preguntarnos que relacion guarda la 
misericordia con la justicia y mostrar que el Antiguo Testamento no 
yuxtapone ambos conceptos sin mas ni tampoco los contrapone; 
antes bien, la misericordia de Dios esta al servicio de la justicia di- 
vina y la realiza, mas aun, la misericordia es la justicia propia de 
Dios. Sin embargo, antes de ocuparnos de ello, debemos hacer re- 
ferencia a algo distinto. La misericordia unicamente puede ser en- 
tendida tomando tambien en consideracion el concepto bfblico de 
«corazon» (leb, lebab; kardi'a). 

En la Biblia, el corazon no designa solo un organo de impor- 
tancia vital para el ser humano; desde un punto de vista antropo- 
logico denota el centra de la persona, la sede de los sentimientos 
y del juicio. La Biblia concede al mundo de los sentimientos hu- 
manos espacio y derecho en el hombre y, en sentido figurado, 
tambien en Dios. Piensese en los salmos de lamentacion, en las la- 
mentaciones de Jerenrias, en la lamentacion de David por la 
muerte de su hijo Absalon (cf. 2 Sm 19). Jesus esta lleno de ira y 
tristeza por la dureza de corazon de sus adversaries (cf. Me 3,5) y 
lleno de compasion por el pueblo (cf. Me 6,34) y por la viuda de 
Nam, que llora la muerte de su unico hijo (cf. Lc 7,13); a la vis- 
ta del fallecimiento de su amigo Lazaro, Jesus se conmueve de 
tristeza (cf. Jn 11,38). Asf en la Biblia la compasion no es tenida 
por debilidad ni por blandura no varonil, indigna del verdadero 
heroe. A tenor de la Sagrada Escritura, la persona necesita mani- 
festar sus sentimientos, su consternacion, su enternecimiento, su 



alegrfa, su tristeza: tambien puede quejarse a Dios y no tiene por 
que avergonzarse de sus lagrimas. 

La Biblia da un paso mas aun y habla teologicamente tambien 
del corazon de Dios. Afirma que Dios elige personas a su gusto o 
segun el dictado de su corazon (cf. 1 Sm 13,14; Jr 3,15; Hch 
13,22). Habla del corazon divino, que se entristece por el ser hu- 
mano y sus pecados (cf. Gn 6,6), y dice que Dios pastorea a su pue- 
blo con corazon Integra (cf. Sal 78, 72) 5 . El punto cimero se en- 
cuentra en el profeta Oseas. Este, de modo incomparable y en ver- 
dad dramatico, habla de que a Dios le da un vuelco el corazon y se 
le conmueven las entranas (cf. Os 11,8). A Dios le mueve un amor 
verdaderamente apasionado por el ser humano 6 . 

El termino mas importante pai'a la comprension de la misericor- 
dia es hesed, que significa favor inmerecido, afabilidad, benevolencia y, 
por extension, tambien denota la gracia y la misericordia divinas 7 . Asf 
pues, hesed va mas alia del mero enternecimiento y tristeza por la aflic- 
cion del ser humano y designa la libre e indulgente solicitud de Dios 
por el. Se trata de un concepto relacional que no alude a una accion 
aislada, sino a una accion que se prolonga en el tiempo 8 . Aplicado a 
Dios, expresa un inmerecido e inesperado regalo de la gracia divina 
que trasciende toda relacion mutua de fidelidad, que desborda todas 
las expectativas y categories humanas. Pues el hecho de que el Dios 
omnipotente y santo asuma la menesterosa situacion en la que el ser 
humano se ha colocado a sf mismo, de que perciba la miseria del ser 
humano pobre y desdichado, de que escuche su queja, de que se in- 
cline y humille, de que descienda para estar junto al hombre en su ne- 
cesidad y lo vuelva a acoger una y otra vez a despecho de su infideli- 
dad, lo perdone y le brinde una nueva oportunidad, aunque mas bien 
mereefa justo castigo, todo ello rebasa las experiencias y expectativas 
humanas normales, va mas alia de la imaginacion y el pensamiento 
humanos. En el mensaje de la hesed se manifiesta algo del misterio de 
Dios, que se oculta al pensamiento humano y del que unicamente te : 
nemos noticia y conocimiento merced a la revelacion divina. 

3.2. La reaccion de Dios contra el caos 
y la catastrofe del pecado 

La importancia que corresponde a la misericordia divina en el tes- 
timonio de la Biblia no se puede valorar a partir exclusivamente del 
uso lingufstico; solo es posible reconocerla teniendo en cuenta la to- 
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talidad de la historia de la salvacion. Comienza ya en el relato bf- 
blico de la creacion. Por medio del acto creador hace Dios todo 
bueno, incluso muy bueno (cf. Gn 1,4.10.12.18.20.25.31). Dios 
crea al ser humano a su imagen y semejanza, varon y mujer los crea; 
los bendice y les ordena ser fecundos y poblar la tieiTa; les conffa la 
creacion para que la cuiden y culdven (cf. Gn 1,27-30; 2,15). To- 
do era bueno, mas aun, muy bueno. 

Pero enseguida, con una catastrofe, comienza la historia. El ser 
humano querfa ser como Dios y decidir arbitrariamente sobre el 
bien y el mal (cf. Gn 3,5). El alejamiento respecto de Dios condu- 
jo al hombre a alejarse de la naturaleza y de sus semejantes. En ade- 
lante, la tierra ya solo producira espinas y cardos y tendra que ser 
trabajada con esfuerzo y con el sudor de la frente; la nueva vida uni- 
camente podra ser alumbrada con dolores; el varon y la mujer se 
distanciaran mutuamente (cf. Gn 3,16-19). Tiene lugar el fratrici- 
dio de Abel a manos de Cam (cf. Gn 4). El mal crece entonces cual 
avalancha y las actitudes e intenciones de los seres humanos se tor- 
nan cada vez peores (cf. Gn 6,5). 

Asf y todo, Dios no permite que el mundo y el ser humano se 
precipiten sin mas en la catastrofe y caigan en la desgracia. Antes 
bien, desde el principio toma medidas contra ello y reiteradamente 
interviene pai'a poner coto a la irrupcion del caos y la catastrofe. 
Aunque el termino «misericordia» no se utilice en los capftulos 
inaugurales del libro del Genesis, atendiendo al contenido cabe 
afirmar que la misericordia divina esta operante y resulta tangible 
desde el principio. Al expulsarlos del parafso, Dios da vestidos a los 
seres humanos, a fin de que se protejan de las inclemencias de la na- 
turaleza y pueden preservar su dignidad (cf. Gn 3,20). Amenaza 
con represalias a todo el que ponga la mano sobre Cam y hace a es- 
te una marca en la frente, con miras a impedir que sea asesinado (cf. 
Gn 4,15). Por ultimo, despues del diluvio intenta llevar a cabo con 
Noe un nuevo comienzo: garantiza la existencia y el orden del cos- 
mos, bendice de nuevo al ser humano y pone bajo su especial pro- 
teccion la vida de este en cuanto imagen suya (cf. Gn 8,23; 9,15s). 

Pero ello no basta. La hybris, la arrogancia del ser humano, no 
conoce fin; los hombres construyen la torre de Babel, destinada a 
alcanzar el cielo con su aguja. Esta hybris lleva a la confusion de len- 
guas en Babel; los seres humanos ya no se entienden unos a otros y 
se dispersan por toda la tierra (cf. Gn 11). De nuevo, Dios no aban- 
dona a su destino a la humanidad, en adelante dividida en tribus y 



pueblos distanciados unos de otros y enemistados entre sf Dios se 
opone al caos y a la catastrofe. Con la vocacion de Abrahan vuelve 
a intentar un nuevo comienzo (cf. Gn 12,1-3). Con Abrahan se ini- 
cia, por asf decir, una historia alternativa, esto es, la verdadera his- 
toria salvffica de Dios con los seres humanos. En Abrahan seran 
bendecidos todos los pueblos de la tierra (cf. Gn 12, 3) 9 . Con la pa- 
labra «bendicion» se alude en la Biblia a algo fundamental y al mis- 
mo tiempo del todo abarcador: bienestar, paz y vida en plenitud, 
disfrutando ademas del favor de Dios 10 . De este modo, con Abra- 
han comienza una nueva historia de la humanidad como historia de 
la bendicion y, por ende, como historia de la salvacion. De hecho, 
ya en el relato de Abrahan se habla ocasionalmente de la benevo- 
lencia y la fidelidad de Dios (cf. Gn 24,12.14.27; 32,11). 

Asf, Dios lleva a cabo, desde el principio mismo de la historia, 
una accion en contra del mal, de la perdicion 11 . La compasion divi- 
na es efectiva desde el principio. La compasion es el modo en el que 
Dios se opone y resiste al mal, que lleva la voz cantante. Esto no lo 
hace a la fuerza y con violencia. No se lanza a dar golpes sin mas; 
antes al contrario, movido por su compasion crea sin cesar nuevos 
espacios de vida y bendicion pai'a el ser humano. 

3.3. La revelacion del nombre de Dios 
como revelacion de su misericordia 

En el Antiguo Testamento, la revelacion explfcita de la misericordia 
divina se halla indisolublemente unida a la fundamental revelacion 
de Dios con ocasion del Exodo y la liberacion de Israel del cautive- 
rio egipcio, asf como con su revelacion en el Sinaf o, equivalente- 
mente, en el Horeb. El acontecimiento acaece en una situacion di- 
ffcil, incluso desesperada para el pueblo de Israel. El pueblo esta 
siendo oprimido en Egipto, donde se halla sometido a una dura es- 
clavitud. Moises debe huir de la policfa egipcia, que quiere atentar 
contra su vida. En la zarza ardiente en el monte Horeb se le revela 
Dios como el Dios de Abrahan, Isaac y Jacob. La revelacion del 
Horeb enlaza, pues, con el comienzo de la historia de la salvacion 
en la persona de Abrahan. En ambas ocasiones, Dios se revela co- 
mo un Dios que llama a salir y que gufa esa salida. Dios es un Dios 
de la historia. Pero mientras que en el caso de Abrahan esta histo- 
ria estaba abierta a la humanidad entera y a todos los pueblos, en el 
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caso de Moises se trata de la historia del pueblo de Dios, del pue- 
blo de Israel. 

Dios es un Dios que ve la afliccion de su pueblo y escucha sus 
gritos: «He visto la opresion de mi pueblo en Egipto, he ofdo sus 
quejas contra los opresores, me he fijado en sus sufrimientos. Y he 
bajado a libraries de los egipcios» (Ex 3,7s; cf. v. 9). Dios no es un 
Dios muerto y mudo, sino un Dios vivo, que hace suya la afliccion 
de su pueblo, que habla, actua e interviene, un Dios que libera y re- 
dime. La formula: «Yo soy Yahve, el que te saco de Egipto», se con- 
vierte en la afirmacion de fe mas importante del Antiguo Testa- 
mento (cf. Ex 20,2; Dt 5,6; Sal 81,1; 114,1; etc). 

La revelacion del Dios que se humilla y desciende no tiene nada 
que ver con una falsa familiaiidad; va inseparablemente unida a la re- 
velacion de la santidad de Dios, de su superioridad sobre todo lo te- 
rreno, su Indole portentosa y su soberanfa. Moises ve la zarza que ar- 
de sin consumirse; por respeto, cubre su rostro; no se le permite ver 
lo que acontece mas de cerca; debe descalzarse, pues el suelo que pi- 
sa es terreno sagrado. Cuando Moises le pregunta a Dios su nombre, 
recibe la enigmatica respuesta: «Soy el que sop (Ex 3,14). 

Mucho -y controvertido- se ha escrito sobre el origen, la pro- 
nunciacion y el significado del llamado tetragramaton, esto es, las cua- 
tro letras hebreas YHWH 12 . Martin Buber y Franz Rosenzweig lo tra- 
ducen por: «Sere el que sere» 13 . Con ello cobra expresion lo misterio- 
so del nombre de Dios, lo que en el se sustrae a todo asimiento, lo que 
en ultimo termino resulta inefable de el. Para el judfo piadoso, el te- 
tragramaton es tan sagrado que ni siquiera puede ser pronunciado. 
Como expresion de respeto a la sensibilidad judfa, la romana Congre- 
gation para la Sagrada Liturgia prohibio en 2008 la traduction del 
nombre de Dios en la liturgia catolica. Por consiguiente, la revelation 
del Nombre pone de manifiesto la absoluta trascendencia divina. Por 
otra parte, tambien muestra la solicitud personal de Dios por su pue- 
blo y la promesa de su presencia eficaz en la historia del pueblo. Dios 
se revela a sf mismo como un Dios del camino, como un Dios que 
gufa a los suyos en una historia que no puede ser fijada de antemano, 
una historia en la que el se hara presente de forma no previsible, so- 
berana y reiteradamente nueva e inesperada y sera incesantemente el 
futuro de su pueblo. No es un Dios vinculado a un lugar, sino un Dios 
que manifiesta su poder dondequiera que el pueblo se vea llevado en 
su camino. Con ello, la universalidad de Yahve, proclamada expresa- 
mente por los profetas, queda establecida desde el comienzo mismo. 



La Septuaginta, la traduction griega del Antiguo Testamento 
hebreo realizada en torno al ano 200 a.C, inteipreta la revelation 
del Nombre en el sentido del pensamiento helenlstico como: «Soy 
el que es» (Ego eimi ho on). Esta version hizo historia y marco el 
pensamiento teologico durante siglos. En virtud de esta traduccion 
se extendio la conviction de que lo supremo en el orden del pensa- 
miento -el ser- y lo supremo en el orden de la fe -Dios- guarda- 
ban entre sf una relacion de correspondencia; en ello se vio una 
confirmation de que la fe y el pensamiento, lejos de contraponer- 
se, se hallan correlacionados. Esta interpretacion se encuentra ya en 
el filosofo judfo helenfstico Filon (t 40 d.C). Pero ya Tertuliano 
pregunto: « ( ;,Que tiene que ver Jerusalem con Atenas?» 4 . Sobre todo 
Blaise Pascal, en su famoso Memorial de 1654, redactado tras una 
experiencia mfstica, puso de reheve la diferencia entre el Dios de los 
filosofos y el Dios de Abrahan, Isaac y Jacob 15 . 

Las modernas ciencias bfblicas han llamado la atencion sobre 
las diferencias existentes entre el pensamiento hebreo y el griego. 
Pues, segun el primero, el ser no es una magnitud estatica, sino di- 
namica. Para el pensamiento hebreo, el ser es concreta existencia 
operativa y eficaz. A tenor de ello, la revelation del Nombre signi- 
fica la promesa divina: «yo soy el que esta ahf». Estoy junto a voso- 
tros y con vosotros en vuestra afliccion y vuestro camino. Oigo y 
escucho vuestros gritos y lamentos. En consecuencia, la revelation 
del Nombre esta directamente vinculada con la confirmation de la 
alianza de Dios con los patriarcas y con la luego clasica formula de 
la alianza: «Os adoptare como pueblo mfo y sere vuestro Dios» (Ex 
6,7). Asf, en la revelation del Nombre, Dios hace manifiesto su nu- 
cleo mas ultimo: el ser de Dios es existencia para su pueblo y con 
su pueblo. «E1 ser de Dios es ser-para-su-pueblo, el ser de Dios co- 
mo pro-existencia es el prodigioso misterio de su esencia. Israel 
puede, en la fe, confiar incondicionalmente en ello» 16 . 

El termino «compasion» no aparece todavfa en la revelation del 
Horeb. Pero la compasion en cuanto tal, como actitud, se sugiere 
ya en la revelation del Nombre; mas tarde sera desarrollada en la re- 
velation del Sinaf. La situation en la que ello acontece es suma- 
mente dramatica. Dios habfa sacado a su pueblo de la esclavitud en 
Egipto y le habfa dado, como documento de la alianza establecida 
con el, los diez mandamientos inscritos en dos losas de piedra (cf. 
Ex 20,1-21; Dt 5,6-22). Pero, apenas sellada, la alianza volvio a ser 
rota. El pueblo elegido por Dios le fue enseguida infiel, renego de 
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el, siguio a dioses extranjeros y danzo en torno al becen'o de oro. La 
ira de Dios se desencadeno contra el pueblo recalcitrante, y Moises 
destruyo las tablas de la ley al pie de la montana como signo de que 
la alianza habfa sido rota (cf. Ex 32). Nada mas iniciado, todo pa- 
rece haberse terminado y disipado de nuevo. 

Pero Moises intercede por el pueblo y le recuerda a Dios su pro- 
mesa; le pide clemencia y compasion: «Per mf teme ver tu rostro». 
Entonces tiene lugar la segunda revelacion del Nombre. Dios, al 
pasar, le grita a Moises su nombre: «Yo concedo mi gracia (hen) a 
quien quiero y tengo misericordia ( rahamim) de quien quiero» (Ex 
33,19). La compasion divina no es entendida aquf como una cer- 
canfa propia de camaradas y exenta de distancia, sino mas bien co- 
mo expresion de la absoluta soberanfa de Dios y de su libertad, que 
no deriva de nada ni de nadie. Yahve no encaja en ningun esquema, 
ni siquiera en el de la justicia compensatoria; en razon de su miseri- 
cordia, el no concuerda mas que consigo mismo y con el nombre re- 
velado a Moises 17 . Asf, ordena a Moises labrar de nuevo las losas de la 
ley. A pesar de la infidelidad y la obstinacion que demuestra el pue- 
blo elegido, Dios no permite que caiga en el vacfo y la desgracia. Re- 
nueva la alianza y concede al pueblo una nueva oportunidad, y lo ha- 
ce de un modo totalmente libre y por pura gracia. 

Por ultimo, a la manana siguiente tiene lugar una tercera reve- 
lacion del Nombre. Dios desciende a una nube como signo de su 
misteriosa presencia ante Moises y le grita: «E1 Senor, el Senor, el 
Dios compasivo (rahurn) y clemente (hannun), paciente, rico en 
bondad (hesed) y lealtad ('emet)» (Ex 34,6). En esta tercera revela- 
cion del Nombre, la compasion no solo es expresion de la sobera- 
nfa y la libertad de Dios, sino tambien expresion de su lealtad. En 
su misericordia, Dios es fiel a si mismo y a su pueblo, a pesar' de la 
infidelidad de este. En esta tercera revelacion del Nombre puede re- 
conocerse la afirmacion fundamental de Israel sobre la esencia de su 
Dios 18 . Consecuentemente, en lo sucesivo esta formula de la revela- 
cion sera repetida una y otra vez en el Antiguo Testamento, en es- 
pecial en los Salmos, justo a modo de estereotipo 19 . Por asf decir, se 
convierte en el credo del Antiguo Testamento. 

Este credo no es el resultado de la reflexion humana ni tampo- 
co precede de una vision mfstica. Al contrario, a Moises se le dice 
inequfvocamente: «No puedes ver mi rostro, porque ningun ser hu- 
mano puede verme y seguir viviendo». A Moises no le es permitido 
ver directamente la gloria de Dios; solo puede ver la espalda de 



Dios cuando este pasa delante de el. Unicamente puede reconocer 
a Dios a posteriori, esto es, por la espalda a su paso por la historia 
y en virtud de su palabra reveladora e interpretadora, o sea, en la 
medida en que el mismo pronuncia su nombre (cf. Ex 33,20-23). 
De este modo, la decisiva afirmacion sobre el ser clemente y mise- 
ricordioso de Dios no es una asercion especulativa ni el resultado de 
una experiencia mfstica, sino un enunciado de fe en virtud de la au- 
torrevelacion historica de Dios. En la historia revela Dios su esen- 
cia oculta a los seres humanos. De ello no se puede hablar especu- 
lativamente, sino solo por medio de una narracion. En este senti- 
do, la citada formula es una recapituladora autodefinicion vetero- 
testamentaria de Dios 



3.4. La misericordia divina 

como insondable y soberana alteridad de Dios 

El punto cimero de la revelacion veterotestamentaria de la miseri- 
cordia divina lo encontramos en el profeta Oseas. Junto a Amos, 
Oseas es el primero de los profetas escritores. Vivio y desempeno su 
actividad profetica en una dramatica situacion durante la fase final 
del reino del Norte hasta su desaparicion (722 o 721 a.C). El dra- 
matismo de la situacion explica el dramatismo de su mensaje. El 
pueblo ha violado la alianza y se ha convertido en una prostituta 
mancillada. Por eso, tambien Dios ha roto con su pueblo. Ha deci- 
dido no mostrar mas compasion hacia el pueblo infiel (cf. Os 1,6). 
Su pueblo no sera ya mas su pueblo (cf. Os 1,9). 

Con ello, todo parece haber terminado, el future se antoja por 
entero obstruido. Pero entonces se produce Un giro dramatico. La 
afirmacion decisiva de Dios suele ser traducida como: «Me da un 
vuelco el corazon, se me conmueven las entranas» (Os 11,8). Pero 
esta es una traduccion bastante suavizada. El texto original hebreo 
es mucho mas drastico: Dios subvierte su justicia, la arroja por la 
borda, por asf deck. En lugar del aniquilamiento del pueblo tiene 
lugar una subversion en el propio Dios 20 . / Por que? Porque la divi- 
na compasion se inflama y Dios no quiere dar rienda suelta a su 11a- 
meante ira. En Dios, la misericordia vence a la justicia. 

Esto no es expresion de la arbitrariedad de un Dios iracundo 
que, benevolente, apacigua su ira y permite una vez mas que la in- 
dulgence prevalezca sobre el derecho. La justificacion que, segun el 
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profeta, ofrece el propio Dios es mucho mas abismatica y pone de 
manifiesto la impenetrabilidad del misterio divino: «Que soy Dios 
y no hombre, el Santo en medio de ti y no enemigo devastador» 
(Os 11,8s). Se trata de una sorprendente aseveracion. Con ella se 
afimia que la santidad de Dios, su ser totalmente otro respecto de 
todo lo humano, no se manifiesta en su justa ira ni tampoco en su 
trascendencia, inaccesible e inescrutable para el hombre; la divini- 
dad de Dios se hace patente en su misericordia. La misericordia es 
expresion de la esencia divina. 

En este pasaje, profundamente conmovedor desde un punto de 
vista humano, se echa de ver que, ya en el Antiguo Testamento, 
Dios no es el Dios de la ira y la justicia, sino el Dios de la miseri- 
cordia. Tampoco se trata de un Dios apatico, que permanece en su 
trono indiferente a la afliccion y el pecado del mundo; es un Dios 
con un corazon que se enciende de ira, pero que luego, por miseri- 
cordia, da literalmente un vuelco. En virtud de esta subversion, 
Dios se muestra, por un lado, humanamente conmovedor y, por 
otro, se revela, sin embargo, como por completo distinto de todo 
lo humano, como el Santo, como el totalmente Otro. Su determi- 
nation esencial, que lo diferencia de rafz de los hombres elevando- 
lo por encima de todo lo humano, es la misericordia. Esta consti- 
tuye la sublimidad y la soberama de Dios, su esencia santa. 

La soberama de Dios se muestra sobre todo en el perdon y la 
absolution. Perdonar y absolver de culpa solo es posible pai'a quien, 
lejos de estar sometido a las exigencias de la mera justicia, se en- 
cuentra por encima de ellas y, por consiguiente, puede indultar al 
otro del castigo justo y conceder la posibilidad de un nuevo co- 
mienzo. El unico que puede perdonar es Dios, y el perdon forma 
parte de su esencia. «Porque tii. Dueno mro, eres bueno y perdo- 
nas, eres misericordioso con los que te invocan» (Sal 86,5). «[Nues- 
tro Dios] es rico en perdon» (Is 55,7). «Ama la misericordia» (Mi 
7,18; cf. Ex 34,6; Sal 130,4). 

Con Dios fracasa toda teologfa, por muy inteligente que sea; el 
no encaja en ningun esquema. No se puede hablar de fonna irre- 
flexiva del Dios justo ni del Dios misericordioso, como si fuera lo 
mas evidente del mundo. En nuestro lenguaje podemos decir: la 
misericordia es la revelacion de la trascendencia de Dios respecto de 
todo lo humano y respecto de todo lo humanamente previsible. En 
su misericordia se revela Dios como el totalmente Otro y al mismo 
tiempo, paradojicamente, como el totalmente cercano. Su trascen- 



dencia no es sinonimo de infinita lejanfa, y su cercanfa no debe ser 
entendida como camaraderfa exenta de distancia. El Dios miseri- 
cordioso no es sin mas el «buen Dios» que hace la vista gorda a 
nuestras maldades y negligencias. Al contrario, su salvadora cerca- 
nfa es expresion de su alteridad y de su incomprensible ocultacion 
(cf. Is 45,15). Justamente en cuanto cercano y manifestado Deus re- 
velatus, Dios es tambien el Deus absconditus. La misericordia divina 
nos remite a la total alteridad de Dios y a su absoluta incomprensi- 
bilidad, que es al mismo tiempo la incomprensibilidad y fiabilidad 
de su bondad y su amor. 



3.5, La misericordia, la santidad, la justicia 
y la fidelidad de Dios 

En el Antiguo Testamento, la misericordia de Dios se halla insepa- 
rablemente unida a otros modos de la revelacion divina y no pue- 
de ser desgajada de este contexto ni considerada de forma autono- 
ma. Ya la revelacion del nombre de Dios a Moises pone de mani- 
fiesto que la misericordia de Dios esta envuelta, por asf decir, por la 
bondad y la fidelidad. La autorrevelacion de Dios en el profeta Ose- 
as muestra que la misericordia divina esta indisolublemente vincu- 
lada a la santidad de Dios, a la que da expresion. 

Importante es ante todo la unidad de la misericordia y la santi- 
dad divinas. El termino hebreo qados, santo, deriva de un verbo cu- 
yo significado originario era: «separar», «apartar». La santidad de 
Dios es, por consiguiente, su radical diferencia y superioridad res- 
pecto de todo lo mundano y todo lo malo 21 . La santidad de Dios 
cobra grandiosa expresion en la vision del trono del profeta Isafas, 
en la que este escucha el cantico del tres-veces-santo de los serafi- 
nes. Semejante vision suscita en el profeta un estremecimiento san- 
to y le lleva a cobrar conciencia de toda su indignidad y pecamino- 
sidad. «jAy de mi, estoy perdido ! Yo, hombre de labios impuros que 
habito en medio de un pueblo de labios impuros, he visto con mis 
ojos al Rey y Senor Todopoderoso» (Is 6,3-5, la cita en el v. 5). Es- 
to muestra que la misericordia de Dios no puede ser mi nimi z ada y 
que a Dios no se le puede convertir en un imbecil que, llevado por 
su generosa indulgencia, hace la vista gorda ante nuestros errores y 
maldades y sencillamente nos lo consiente todo. Asf es como se mo- 
fa Nietzsche de Dios, afirmando que Dios murio vfctima de su 
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compasion 22 . Con Dios no valen las bromas; no permite que nadie 
se burle de el (cf. Gal 6,7). En su compasion y su misericordia ma- 
nifiesta Dios su santidad y grandeza. 

En virtud de su santidad no puede Dios por menos de oponerse 
al mal. La Biblia llama a esto «ira divina» 23 . Es posible que muchos se 
escandalicen de entrada al ofr esta expresion, considerandola inapro- 
piada. Pero con la expresion «ira de Dios» no se alude a un desbor- 
dante estallido de colera emocional ni a un iracundo dar golpes a 
diestro y siniestro, sino a la resistencia que Dios opone al pecado y a 
la injusticia. La ira de Dios es, por asf decir, la activa y dinamica ex- 
presion de su esencia santa. Por eso, el mensaje de la justicia divina 
no puede ser borrado del mensaje del Antiguo ni del Nuevo Testa- 
mento ni eliminado por medio de interpretaciones minimizadoras. 

La justicia (hedaqah) divina es correlate de la santidad de Dios 24 . 
La idea de derecho y justicia es fundamental para el Antiguo Testa- 
mento. La afirmacion de que Dios es justo constitufa, para los devo- 
tes de la epoca veterotestamentaria, un supuesto fundamental e in- 
discutible. En virtud de su santidad, Dios no puede sino castigar el 
mal y recompensar el bien. Para el Antiguo Testamento, esto no es en 
modo alguno una verdad atemorizadora; antes al contrario, se trata 
de un enunciado esperanzador. El creyente pfo de la epoca veterotes- 
tamentaria esperaba en la revelacion de la justicia universal de Dios 
(cf. Sal 5-7; 67,5; 96,13; 98,9; etc.) y apelaba a la demostracion de 
la justicia divina (entre otros lugares, cf. Sal 71,15). La esperanza es- 
catologica se dirigfa a la venida del Mesfas justo (cf. Is 1 1,4). En un 
mundo injusto, la demostracion de justicia es ya una obra de miseri- 
cordia para con los privados de derechos y oprimidos. 

Asf, el mensaje de la misericordia divina no es el mensaje de una 
gracia barata. Dios espera de nosotros que llevemos a cabo las obras 
del derecho y la justicia (cf. Am 5,7.24; 6,12; etc.) o, segun otra for- 
mulacion, que practiquemos el derecho y la amabilidad (cf. Os 
2,21; 12,2; etc). Por eso, la misericordia no esta en contradiccion 
con el mensaje de la justicia. En su misericordia, Dios refrena mas 
bien su justa ira; mas aun, el mismo se retira, se repliega. Esto lo ha- 
ce para dar al hombre la oportunidad de convertirse. La misericor- 
dia de Dios concede al pecador un plazo de gracia y desea su con- 
version; en ultimo termino, la misericordia es la gracia que posibi- 
lita la conversion. 

En relacion con este tema nos li mi taremos a citar un pasaje bf- 
blico. Despues de que el pueblo, a causa de su infidelidad, haya sido 



entregado al justo castigo del exilio, Dios, en su misericordia, le con- 
cede una nueva oportunidad. «Por un instante te abandone, pero con 
gran carino te recogere. En un arrebato de ira te escondf un instante 
mi rostro, pero con lealtad eterna te quiero... Aunque se retiren los 
montes y vacilen las colinas, no te ret i rare mi lealtad ni mi alianza de 

of 

paz vacilara -dice el Senor, que te quiere» (Is 54,7-10)“ . 

La misericordia de Dios es justicia creadora. Esta mas alia de la 
ferrea logica de la culpa y el castigo, pero no contrarfa la justicia; 
antes bien, esta al servicio de esta. Sin embargo, Dios no tiene las 
manos atadas por un derecho ajeno y superior a el. No es un juez 
que juzga con justicia conforme a una ley que le viene dada y me- 
nos aun un funcionario que se limita a ejecutar las disposiciones de 
otros. Dios establece el derecho sober anamente. 

Esta soberana libertad no es una libertad arbitraria. Tampoco es 
expresion de una respuesta espontanea -instintiva, por asf decir- a la 
miseria de su pueblo, sino expresion de su propia fidelidad ('emet) 26 . 
Ya en la revelacion del Nombre se habla de bondad (o misericordia) 
y fidelidad. El termino hebreo 'emet incluye la rafz 'aman, que sig- 
nifica «ser cierto, incontrovertible» y «ganar firmeza». Con ello, la 
misericordia de Dios se corresponde con su fidelidad. La alianza a 
la que el se ha comprometido por libre bondad es fiable. El da fir- 
meza y confiere solidez. La misericordia es expresion de una obli- 
gacion interior que Dios libre y graciosamente ha asumido consigo 
mismo y con el pueblo por el elegido. En su absoluta libertad, Dios 
es al mismo tiempo absolutamente fiable. En el se puede confiar, 
con el se puede contar en cualquier situacion, en sus manos puede 
ponerse uno con total tranquilidad. 

Las voces 'emet y ’aman vuelven a aparecer en la formula bfblico- 
liturgica de asentimiento «amen». En el Nuevo Testamento, 'aman se 
vierte por pisteuein, esto es, por «creer». «Creer» no denota el mero 
tener algo por verdadero, sino que, sin perjuicio de asentir a los 
enunciados de fe, significa confiar en Dios, apoyarse en el, afrrmar- 
se en el, ganar solidez en el. «Creer» es encomendarse confiada- 
mente a la fidelidad y la misericordia divinas. «Si no creeis, no sub- 
sistireis» (Is 7,9). «Confiad en el Senor, vuestro Dios, y subsistireis» 
(2 Cr 20,20). Tambien se puede afrrmar: «creer» significa decir 
amen a Dios, confiando en su bondad y fidelidad, asf como en su 
ilimitada misericordia. En la fe, el ser humano gana firmeza y soli- 
dez; en la fe se le obsequia con un espacio vital fiable. 
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3.6. La option de Dios por la vida y por los pobres 

El mensaje veterotestamentario de la misericordia no es un mensa- 
je puramente espiritual; se trata de un mensaje de vida al que le es 
inherente una dimension encarnadamente concreta y social. A cau- 
sa del pecado, el ser humano se ha hecho merecedor de la muerte; 
pero Dios, movido por su misericordia, le ha concedido nueva vi- 
da y nuevo espacio vital. En efecto, Dios no es un Dios muerto, si- 
no el Dios vivo que no quiere la muerte, sino la vida. A Dios no le 
complace en absoluto la muerte del pecador, sino que quiere que 
este se convierta y viva (cf. Ez 18,23; 33,11). Jesus hace suyo este 
mensaje del Antiguo Testamento y afirma que Dios no es un Dios 
de muertos, sino de vivos (cf. Me 12,27; Mt 22,32; Lc 20,38). 

Asi, la misericordia de Dios es el poder divino que conserva, 
protege, fomenta, recrea y fundamenta la vida. Desborda la logica 
de la justicia humana, que se resume en el castigo y la muerte del 
pecador. La misericordia divina quiere la vida. Desde la fidelidad 
a la alianza con su pueblo, Dios, movido por su misericordia, res- 
tablece la relation destruida por el pecado y concede nuevas y fia- 
bles relaciones de vida. La misericordia es la option de Dios por la 
vida. La misericordia pone de manifiesto que Dios, a diferencia de 
lo que opina Nietzsche, no es enemigo de la vida 27 . Dios es ba- 
luarte (cf. Sal 27,1), fuente de vida (cf. Sal 36,10) y amigo de la vi- 
da (cf. Sab 11,26). 

Dios se muestra especialmente solicito con los debiles y los po- 
bres 28 . El recuerdo de que el propio Israel fue pobre en Egipto (cf. 
Ex 22,20; Dt 10,19; 24,22) y de que Dios libero a su pueblo de la 
esclavitud y lo rescato con brazo extendido (cf. Ex 6,6; Dt 5,15) tu- 
vo repercusiones. Una vez alcanzada la tierra de promision, el amor 
y la solicitud de Dios tienen como destinatarios especiales a los po- 
bres y los debiles. Se manifiestan sobre todo en la prohibition de 
oprimir y explotar a extranjeros, viudas y huerfanos (cf. Ex 22,20- 
26), en la protection de los pobres ante los tribunales (cf. Ex 23,6- 
8) y en la prohibition de la usura (cf. Ex 22,24-26). El Levftico co- 
noce una legislation social especffica (cf. Lv 19,11-18; 25). En ella, 
a ojos de Dios se invierte realmente la jerarquia social. En el him- 
no de action de gracias de Ana, que anticipa el magnificat de Ma- 
ria en el Nuevo Testamento, se afirma: «El levanta del polvo al des- 
valido, alza de la basura al pobre, para hacer que se siente entre 
principes y que herede un trono glorioso» (1 Sm 2,8). 



De modo especial hay que mencionar el precepto del sabado 
(cf. Ex 20,9s; 23,12; Dt 5,12-15), que busca garantizar tambien a 
esclavos y extranjeros un dia de descanso y alivio, asi como el ano 
sabatico que se repite cada siete anos y en el que los campos deben 
ser dejados en barbecho para beneficio de los pobres y hay obliga- 
tion de liberal' a los esclavos (cf. Ex 23,10s; Dt 5,1-18). Algo ana- 
logo vale para el ano jubilar, en el que cada siete semanas de anos 
(siete veces siete anos) todos los bienes raices deben ser devueltos, 
los campos no pueden ser sembrados ni la uva recogida y a todo el 
mundo se le concede la libertad (cf. Lv 25,8ss; 27,14ss). Aun cuan- 
do esta ultima disposition probablemente nunca se llevo a cabo, en 
el trasfondo late la idea de la solidaridad del pueblo de Dios, al que 
la tierra le ha sido dada como propiedad colectiva. Asi, el libro del 
Deuteronomio desarrolla la conception de un pueblo en el que no 
deben existir pobres ni marginados (cf. Dt 8,9; 15,4) y conoce de- 
talladas disposiciones relativas a viudas, huerfanos, extranjeros y es- 
clavos (cf. Dt 14,29; 15,1-18; 16,11.14; 24,10-22), al igual que la 
obligation de pagar el diezmo para los pobres, en concreto, para ex- 
tranjeros, huerfanos y viudas (cf. Dt 14,28s; 26, 12) 29 . 

La solicitud y option de Dios por los pobres se refleja con es- 
pecial enfasis en el mensaje de los profetas. Elio comienza con la 
dura denuncia que el profeta Amos hace de la explotacion, la pre- 
varication y la opresion (cf. Am 2,6-8; 4,1.7-12; 8,4-7) y su criti- 
ca a la frivola capa mas alta de la sociedad (cf. Am 6,1-14). Como 
verdadero culto a Dios, Amos exige el derecho y la justicia en vez 
de fiestas a lo grande y holocaustos (cf. Am 5,21-25). En Isaias (cf. 
Is 1,11-17; 58,5-7), Ezequiel (cf. Ez 18,7-9), Oseas (cf. Os 4,1-3; 
6,6; 8,13; 14,4), Miqueas (cf. Mi 6,6-8) y Zacarias (cf. Zac 7,9s) 
se encuentran palabras igual de tiaras. Pero en estos otros profetas 
pueden leerse asimismo palabras de aliento para los pobres, quie- 
nes en el Dios de Israel encuentran la escucha, el refugio, la com- 
pasion, el derecho y el consuelo (cf. Is 14,32; 25,4; 41,17; 49,13; 
Jr 22,16) que los idolos no estan en condiciones de ofrecerles (cf. 
Bar 6,35-37), 

Asi, en los profetas aparecen sin cesar fervorosas impetracio- 
nes de la compasion divina (cf. Is 54,7; 57,16-19; 63,7-64,11; 
Jr 31,20; etc). La promesa de Dios no se dirige a los orgullosos y 
poderosos, sino a los pobres (cf. Is 26,6; 41,17; 49,13). Segun el 
Tritoisaias, el Mesias es enviado a los pobres y los pequenos, a fin 
de comunicarles una buena nueva (cf. Is 61,1). 
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Por consiguiente, con toda razon se puede hablar por lo que 
atane a los profetas de una option preferential por los pobres, los 
carentes de poder y los pequenos. Uno se siente casi tentado a ha- 
blar de la utopia de un nuevo orden social. Pero la palabra «uto- 
pfa» seria desacertada. Pues no se trata de un proyecto humano, 
sino de la voluntad de Dios para la vida de las personas, de su pro- 
mesa escatologica. 



3.7. La alabanza de los Salmos 

En numerosos pasajes, los Salmos expresan la misericordia divina 
con poetica belleza. A1 respecto no podemos aducir aquf mas que 
unos cuantos ejemplos: «Las sendas del Senor son bondad y lealtad 
para los que observan la alianza y sus preceptos» (Sal 25,10). «Se- 
nor, tu lealtad llega al cielo, tu fidelidad hasta las nubes» (Sal 36,6). 
«E1 Senor es compasivo y clemente, paciente y misericordioso» (Sal 
103,8; 145,8). «Como un padre se enternece con sus hijos, asf se 
enternece el Senor con sus fieles» (Sal 103,13). Al igual que en los 
profetas, tambien en los Salmos la atencion, el consuelo y la ayuda 
de Dios se dirigen a los pobres y oprimidos (cf. Sal 9,10.19; 
10,14.17; 22,25; 113,4-8; etc). 

Junto a la alabanza de la misericordia, una y otra vez resuena la 
suplica: «Ten piedad de mi, escucha mi oracion» (Sal 4,2; 6,3; etc). 
Especialmente impresionante resulta el comienzo del famoso salmo 
Miserere, que se supone que fue escrito por David despues de haber 
cometido adulterio con Betsabe, la mujer de Urias, y de que el pro- 
feta Natan le exigiera cuentas: «Misericordia, oh Dios, por tu bon- 
dad, por tu inmensa compasion borra mi culpa» (Sal 51,3). Al fi- 
nal, la fervorosa suplica es sobrepujada sin cesar por la exclamation 
de agradecimiento yjubilo: «Dad gracias al Senor porque es bueno, 
porque es eterna su misericordia» (Sal 106,1; 107,1). Esta exclama- 
tion de jubilo se repite veintiseis veces en el Salmo 136. Asf, los Sal- 
mos son un unico canto de alabanza a la misericordia de Dios. El 
libro de la Sabiduria hace suya esta alabanza de la misericordia: «Pe- 
ro tu, Dios nuestro, eres bueno y fiel, tienes mucha pacienciay go- 
biernas el universo con misericordia» (Sab 15,1). 

En el periodo tardfo de Israel, el pueblo sencillo ('am ha'areh) se 
habfa empobrecido y era despreciado por los estratos influyentes y 
cultos. Se formaron grupos de 'anawim, esto es, de pobres, insigni- 



ficantes, desfavorecidos, oprimidos, mansos y humildes, que no te- 
nfan nada que esperar del mundo y ponfan su esperanza exclusiva- 
mente en Dios 30 . Tambien la comunidad de Qumran pertenecfa a 
este medio social. Conforme al Tritoisafas, el Mesfas se sabe envia- 
do a estos pobres y pequenos con objeto de proclamarles una bue- 
na nueva y sanar a todos cuantos tienen el corazon desgarrado; 
anunciara a los cautivos la liberation y a los prisioneros la libertad 
y consolara a los afligidos (cf. Is 61,1-3). Entre la gente sencilla y 
piadosa que aguarda al Mesfas se cuentan tambien en el Nuevo Tes- 
tamento Simeon y Ana (cf. Lc 2,25-38). Jesus hace suya esta ex- 
pectativa, vinculando el cumplimiento de la misma con su propia 
actividad. Se sabe enviado a comunicar a los pobres un mensaje de 
alegrfa (cf. Lc 4,16-21). 

A modo de recapitulation podemos afirmar: el mensaje de la 
misericordia divina atravicsa todo el Antiguo Testamento. Una y 
otra vez apacigua Dios su justa y santa ira y, a despecho de la infi- 
delidad de su pueblo, se muestra misericordioso con el, concedien- 
dole una nueva oportunidad de convertirse. Dios es protector y 
guardian de los pobres y carentes de derechos. Sobre todo los Sal- 
mos son la prueba que refuta concluyentcmente la reiterada afir- 
macion de que el Dios del Antiguo Testamento es un Dios celoso, 
vengativo e iracundo; antes bien, desde el libro del Exodo a los Sal- 
mos, el Dios del Antiguo Testamento es «clemente y compasivo, 
paciente y misericordioso» (Sal 145,8; cf. Sal 86,15; 103,8; 116,5). 
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EL MENSAJE JESUANICO 
DE LA MISERICORDIA DIVINA 



4.1. Ha brotado una rosa 

T 

LOS evangelistas Mateo y Lucas anteponen a su presentacion de la 
actividad y el mensaje de Jesus el llamado evangelio de la infancia. 
Mas que del relato o la historia de la infancia de Jesus habrfa que 
hablar probablemente de la prehistoria de la actividad publica de 
Jesus 1 . Desde un punto de vista historico, este evangelio de la in- 
fancia plantea especiales problemas. No refiere acontecimientos 
que, como en el caso de la parte principal tanto de uno como de 
otro evangelio, esten atestiguados por testigos oculares. Pero tam- 
bien es evidente que esta prehistoria no ha sido inventada por los 
evangelistas; la toman de una tradicion mas antigua que les viene 
dada; o para ser mas exactos, de dos tradiciones diferentes que con- 
cuerdan en algunos puntos importantes, como, por ejemplo, la 
concepcion virginal y el nacimiento de Jesus en Belen. Ya solo esta 
constatacion confiere a la prehistoria de la actividad de Jesus una 
cierta credibilidad historica. Lo que hay que tomar en serio es, so- 
bre todo, el hecho de que Lucas afrrma haber investigado cuidado- 
samente todo lo que narra en su evangelio, incluida, pues, dicha 
prehistoria. Por consiguiente, Lucas otorga valor a la credibilidad 
de su relato (cf. Lc 1,2-4). ■' 

Estas sucintas indicaciones muestran que tal prehistoria de la 
actividad de Jesus no puede ser cahficada de relato historico en el 
sentido moderno, pero tampoco puede ser desechada sin mas como 
una leyenda carente de valor historico, edificante y pfa. Se trata de 
un relato de indole especial. La prehistoria de la actividad de Jesus 
es teologia narrativa en la tradicion de la hagada judia 2 . Sin embar- 
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go, Lucas atribuye importancia al hecho de que cuanto el expone co- 
mo teologfa narrativa ha acontecido en el espacio y el tiempo, o sea, 
en un lugar determinado -principalmente en Belen- y en una con- 
creta situation historica y polftica, a saber, bajo el emperador Augus- 
to, siendo Quirino gobernador de Siria (cf. Lc 2,1). Segun Mateo, la 
historia se desaixolla en tiempos del rey Herodes (cf. Mt 2,1). 

Lo que de este modo acontece en un lugar y un momenta de- 
terminados de la historia se encuadra al mismo tiempo en el con- 
junto de la historia de Dios con los seres humanos. A tenor del ar- 
bol genealogico de Mateo, Jesus forma parte de la totalidad de la 
historia de la salvacion que comienza con Abrahan (cf. Mt 1,1-17). 
En este sentido, el primer versfculo del Evangelio de Mateo reza: 
«Genealogfa de Jesucristo, del linaje de David, del linaje de Abra- 
hams Lucas se remonta aun mas atras y situa a Jesus en la historia 
de la humanidad que se inaugura con Adan (cf. Lc 3,23-28). 

Pero, por mucho que se trate de un acontecimiento real de la 
historia, este acontecimiento no nace de la historia. Segun ambos 
evangelistas, Jesus viene a este mundo por obra del Espfritu Santo 
(cf. Mt 1,20; Lc 1,35). Es concebido de modo prodigioso por me- 
dio de la intervention de Dios; el es Hijo de Dios (cf. Lc 1,32.35). 
El verdadero milagro no estriba en la conception virginal; esta no 
es mas que un signo corporal y, por asf decir, la puerta de entrada 
de Dios en la historia 3 . Mucho mayor y mas asombroso que la con- 
cepcion virginal es el milagro de la venida de Dios al mundo, su en- 
carnacion. Esto lo expresa el nombre «Jesus», que significa «Dios 
ayuda». Jesus es el Emanuel, el Dios con nosotros (cf. Mt 1,23). 
Asf, en la prehistoria de Jesus se habla del acontecimiento que en la 
historia publica de Jesus se da siempre por supuesto. Esa prehisto- 
ria nos informa de quien es Jesus y de donde viene. 

Si se examina con detalle el contenido teologico del relato, se 
constata que en el resuenan como en un preludio todos los objeti- 
vos, motivos y temas esenciales de la historia publica de Jesus y su 
mensaje. Esta prehistoria es, por asf decir, un evangelio in mice 4 . Se 
desaixolla completamente bajo el signo de la misericordia de Dios. 
Entiende la historia de Jesus como cumplimiento de la historia de la 
promesa y la salvacion (cf. Mt 1,22). Forma parte de la historia de la 
compasion (eleos) mostrada por Dios de generation en generation 
(cf. Lc 1,50). Como habfa prometido, Dios «socoixe a Israel, su sier- 
vo, recordando la lealtad» (Lc 1,54). «Ha consumado en nosotros la 
lealtad con la que trata a nuestros padres y ha recordado su alianza 



sagrada» (Lc 1,72). Por la entranable misericordia de Dios nos visita 
la luz que nace de lo alto, para iluminar a todos los que habitan en 
tinieblas y en sombras de muerte (cf. Lc 1,78s). El relato lucano de 
la Navidad anuncia el nacimiento del Salvador, aguardado con espe- 
ranza desde mucho tiempo atras: «Hoy os ha nacido en la Ciudad de 
David el Salvador, el Mesfas y Senor» (Lc 2,1 1). 

Esta consumacion mesianica acontece entre personas que, si 
bien descienden de un linaje grande, del linaje de Aaron (cf. Lc 1,6) 
y de David (cf. Mt 1,20; Lc 1,27; 2,4), se cuentan asimismo, como 
es el caso de Zacarfas e Isabel (cf. Lc 1,5) o de Simeon y Ana (cf. Lc 
2,25-38), entre la gente sencilla y devota, entre la gente sosegada y 
silenciosa del pafs que espera especialmente la llegada del Mesfas. 
Con ello, esta historia echa por tieixa las categories humanas, su- 
giere una subversion de las normas que suelen regir las relaciones 
entre las personas: la mujer esteril, como Isabel, y la virgen, como 
Marfa, se tornan fecundas (cf. Lc 1,7.34); los poderosos son derxi- 
bados del trono y los humildes son elevados; los hambrientos son 
colmados de bienes y a los ricos se les despide varios (cf. Lc 1,52s). 
Asf pues, esta historia es el cumplimiento de la historia veterotesta- 
mentaria, tal y como ya Ana, la madre de Samuel, la celebra en su 
himno de action de gracias en cuanto historia en la que Dios da la 
muerte y la vida, concede la pobreza y la riqueza, hunde y levanta 
(cf. 1 Sm 2,1-1 1). Ana anticipa el Sermon de la montana, en el cual 
y contra toda logica puramente humana, los pobres, los afligidos, 
los no violentos, los misericordiosos, los pacfficos y los perseguidos 
son llamados bienaventurados (cf. Mt 5,3-11; Lc 6,20-26). 

En su caracter prodigioso, esta historia desborda las dimensiones 
circunscritas al pueblo de Israel y se abre a lo urriversalmente huma- 
no. Pasando por Moises se remonta a Abrahan, quien esta llamado a 
ser una bendicion para todos los pueblos de la tieixa (cf. Gn 12,2s); 
mas aun, llega incluso hasta Adan, el antepasado de toda la humani- 
dad. Esta dimension universal cobra expresion tambien en el relato 
de los magos o astrologos de Oriente, esto es, representantes de una 
espiritualidad cosmica pagana (cf. Mt 2,1-12), que anticipa el moti- 
vo de la peregrination escatologica de las naciones a Sion, presente ya 
en el Antiguo Testamento (cf. Is 2; Mi 4,13; vease tambien Mt 
8, 1 1) 5 . De este modo, con la venida de Jesus irrumpe en la tieixa la 
anhelada paz ( salom ) universal entre todos los seres humanos que go- 
zan del favor de Dios (cf. Lc 2,14). Por ultimo, el anciano Simeon 
alaba a Dios en el templo: «Porque mis ojos han visto a tu Salvador, 
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que has dispuesto ante todos los pueblos como luz revelada a los pa- 
ganos y como gloria de tu pueblo Israel» (Lc 2,30-32). 

Por muy milagroso y conmovedor que sea el relato de la Navidad, 
en modo alguno se presta a una lectura romantico-sentimentalista. 
Pues tambien refiere que el Mesfas recien nacido no encuentra lugar 
alguno en el mundo establecido de aquella epoca y tan solo es acogi- 
do por los pastores, a la sazon personas despreciadas. Prosigue infor- 
mandonos de la resistencia de Herodes, el infanticidio de Belen, la 
huida a Egipto y el vaticinio de que Jesus se convertira en signo de 
contradiccion y de que el corazon de su madre sera traspasado por 
una espada (cf. Lc 2,34s). La sombra de la cmz se proyecta desde el 
principio mismo sobre la historia que aquf empieza. 

Asf, la prehistoria de los evangelios es todo lo contrario de una 
idflica leyenda popular. Este relato trastorna todas las nociones y 
expectativas normales: el nacimiento del Salvador de una virgen, no 
en un palacio, sino en el establo de una posada en medio de pasto- 
res pobres y despreciados. Nadie se inventa algo asf. Este no es el 
lenguaje de las sagas ni de los mitos. A1 comienzo, el establo; al fi- 
nal, el cadalso: «Esto es material historico, no el material dorado 
que ama la saga» 6 . Pero precisamente merced a esta tension y con- 
traste entre el cantico celestial de los angeles y la brutal realidad his- 
torica, el relato de la Navidad irradia una magia del todo especffi- 
ca, que desde antiguo ha sacudido el animo de numerosas personas 
y conmovido su corazon. 

Esta historia solo se puede comprender con la categorfa de lo 
milagroso. En la epoca inmediatamente posterior al Nuevo Testa- 
mento, Ignacio de Antioquia se percato de este sentido profundo 
del relato de la Navidad. Afirma que Jesucristo procede del silencio 
del Padre 7 . Con ello abide a Sab 18,14: «Un silencio sereno lo en- 
volvia todo, y al mediar la noche su carrera, tu palabra todopode- 
rosa se abalanzo desde el trono real de los cielos». Dios, que a los 
seres humanos se nos antoja lejano y al que a menudo pensamos 
que solo podemos adorar con nuestro silencio, despierta en mitad 
de la noche del mundo y, en virtud de una insondable decision, 
emerge del silencio y se nos comunica lleno de gracia y verdad en 
su Palabra eterna encarnada (cf. Jn 1,1s. 14). La mfstica alemana, en 
el Maestro Eckhart, hizo suya y desarrollo esta idea 8 . 

En dos mil anos, el relato de la Navidad no ha perdido nada de 
su atractivo. En formas mas populares, este relato sigue despertan- 
do hasta la fecha el asombro de los creyentes y tambien de los no 



creyentes. Francisco de Asis file el primero que propuso colocar el 
belen navideno, a fin de visibilizar asf el amor divino que se nos ha 
hecho manifiesto de modo incomprensible. Todavfa hoy numero- 
sas personas, incluidas muchas que se han distanciado de la vida de 
la Iglesia, siguen visitando al nino Dios en el belen y experimen- 
tandolo como un iluminador y esperanzador rayo de amor en me- 
dio de un mundo bio y oscuro. 

Una antigua cancion navidena del siglo XVI expresa graficamen- 
te lo inconcebible, improbable y maravilloso de este mensaje: «Ha 
brotado una rosa... en mitad del Mo invierno a media noche» (Es ist 
ein Ros entspnmgen... mitten im kalten Winter wohlzu der halben 
Nacht). Una pequena rosa en mitad del invierno, y ademas a media 
noche: es el cumplimiento del vaticinio del profeta Isafas (cf. Is 
11,1) de que del tocon truncado, en apariencia muerto e inutil, 
brotara de modo prodigioso un vastago. Es diffcil expresar mejor la 
incomprensible y fascinante novedad de lo acontecido en Navidad. 



4.2. El evangelio de Jesus sobre la compasion del Padre 

El evangelista Marcos comienza su evangelio de modo analogo al de 
Mateo y casi con mayor intensidad que este: «Comienza la Buena 
Noticia de Jesucristo, Hijo de Dios». Marcos recapitula la fascinante 
novedad y la totalidad del Evangeho (euangelion) en un sumario: «Se 
ha cumplido el plazo y esta cerca el reinado de Dios. Arrepentios y 
creed en la Buena Noticia» (Me 1,14) 9 . La idea de que el tiempo es- 
ta cumplido es una nocion muy extendida en la apocalfptica proto- 
judfa. Jesus la hace suya y a la vez la trasciende. Pues el dice ni mas 
ni menos que ha llegado ese momento. Con su venida se ha iniciado 
el cambio de epoca, el prometido y esperado cambio de eon; esta 
irrumpiendo el reino de Dios. Pero /como acaece esto? Los capftulos 
subsiguientes del Evangelio de Marcos dan una respuesta inequfvoca 
a esta pregunta. El reino de Dios irrumpe en las curaciones milagro- 
sas de enfennos de todo tipo y en la expulsion de demonios, es decir, 
de poderes que danan la vida de los seres humanos. 

Lucas dice esto mismo con mayor claridad aun. En su evange- 
lio, el lugai' del sumario de Marcos lo ocupa el relato sobre la pri- 
mera aparicion publica de Jesus en la sinagoga de Nazaret en un sa- 
bado. Allf lee Jesus un fragmento del libro del profeta Isafas: «E1 me 
ha ungido para que anuncie la Buena Noticia ( euangelein ) a los po- 
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bres... para proclamar el ano de gracia del Senor». Para Lucas, el 
evangelio de Jesus es la proclamacion de un ano de gracia, esto es, 
un ano de liberacion (cf. Lv 25,10) para los pobres. Luego, Jesus 
anade: «Hoy, en presencia vuestra, se ha cumplido este pasaje de la 
Escritura» (Lc 4,18.21). Tambien Lucas vincula la obra de Jesus a 
su persona, pero esta vez de modo tal que en esta identification 
concretadora se plasma el caracter escandaloso de su mensaje. 

En el Evangelio de Mateo se encuentra una afirmacion pareci- 
da. Cuando los discfpulos de Juan acuden a Jesus y le preguntan si 
el es el que ha de venir, Jesus sintetiza su actividad publica inspi- 
randose en Is 61,1: «Ciegos recobran la vista, cojos caminan, le- 
prosos quedan limpios, sordos oyen, muertos resucitan, pobres re- 
ciben la buena noticia». Para Mateo, las obras de Cristo son, por 
consiguiente, las acciones sanadoras y auxiliadoras de la misericor- 
dia. La solicitud por los menesterosos y los pobres, por los peque- 
nos y los insignificantes desde un punto de vista humano, es, segun 
esto, la quintaesencia de la mision mesianica de Jesus 10 . De nuevo 
vincula Jesus estas obras con su persona: «jDichoso el que no tro- 
pieza por mi causa!» (Mt 11,5s; cf. Lc 7,22s). 

Lo que dicen estos tres programaticos textos de los sinopticos se 
expresa ya en la primera bienaventuranza del Sermon de la monta- 
na: «Dichosos los pobres de corazon» (Mt 5,3; cf. Lc 6,20). Con el 
termino «pobres» no se alude solo a quienes son pobres desde un 
punto de vista economico y social, sino tambien a todos los que tie- 
nen el corazon desgarrado, a los descorazonados y desesperados, a 
cuantos se presentan ante Dios cual pedigiienos 11 . Jesus se dirige a 
todos los que soportan cargas pesadas: «Acudid a mi, los que andais 
cansados y agobiados, y yo os aliviare. Cargad con mi yugo y apren- 
ded de mi, que soy tolerante y humilde de corazon» (Mt 1 1,28s). 

Jesus no solo anuncia el mensaje de la misericordia del Padre, si- 
no que tambien lo vive. Vive lo que anuncia. Se hace cargo de los en- 
fermos y los atormentados por malos esprritus. Puede afirmar de si 
mismo: «Soy tolerante y humilde de corazon» (Mt 11,29). Se com- 
padece (splanchnistheis) cuando se encuentra con un leproso (cf. Me 
1,41) o cuando ve el sufrimiento de una madre que ha perdido a su 
unico hijo (cf. Lc 7,13). Siente compasion por los numerosos enfer- 
mos (cf. Mt 14,14), por el pueblo que tiene hambre (cf. Mt 15,32), 
por los ciegos que le suplican que tenga piedad de ellos (cf. Mt 

20.34) , por las personas que son como ovejas sin pastor (cf. Me 

6.34) . Junto a la tumba de su amigo Lazaro se emociona y llora (cf. 



Jn 11,35.38). En el gran discurso sobre el juicio se identifica con los 
pobres, hambrientos, miserables y perseguidos (cf. Mt 25,3 1-46) 12 . 
Asi, una y otra vez salen personas a su encuentro gritando: «Ten com- 
pasion de mi» o «ten compasion de nosotros» (Mt 9,27; Me 10,47s; 
etc). En la craz aun tiene tiempo de perdonar al buen ladron y de 
oral' por quienes lo han cmcificado (cf. Lc 23,34.43). 

Lo nuevo del mensaje de Jesus respecto del Antiguo Testamen- 
to es que el anuncia la misericordia divina de forma definitiva y pa- 
ra todos. Jesus abre el acceso a Dios no solo a unos cuantos justos, 
sino a todos; en el reino de Dios hay sitio para todos, nadie es ex- 
cluido. Dios ha aplacado definitivamente su ira, concediendo mas 
espacio a su amor y su misericordia . 

Los pecadores son destinatarios del mensaje de Jesus de un mo- 
do especial; ellos son los espiritualmente pobres. A diferencia de los 
fariseos y doctores de la ley, Jesus no se mantiene alejado de los pe- 
cadores; come y celebra banquetes con ellos (cf. Me 2,13-17; etc). 
Es tenido por amigo de publicanos y pecadores (cf. Lc 7,34). En ca- 
sa del fariseo Simon, Jesus muestra misericordia con una prostituta 
conocida en la ciudad (cf. Lc 7,36-50). Y lo mismo hace con el pu- 
blicano Zaqueo, cuya casa visita (cf. Lc 19,1-10). Cuando los fari- 
seos se escandalizan de esta forma de actuar, Jesus les replica: «No 
tienen necesidad del medico los que tienen buena salud, sino los 
enfermos» (Lc 5,31; cf. Lc 19,10). Les cuenta la parabola del fari- 
seo y el publicano que suben juntos al templo a oral'. El que vuelve 
justificado a casa no es el fariseo, que se envanece de sus buenas 
obras, sino el publicano, que se da golpes en el pecho y reza: «Oh 
Dios, ten piedad de este pecador» (Lc 18,9-14). 

El centra del mensaje de Jesus lo ocupa el mensaje de Dios co- 
mo Padre 14 . La forma en que Jesus se dirige a Dios: «Abbd, Padre», 
esto es, como Padre suyo (cf. Me 14,36), dejo huella imborrable en 
el cristianismo primitivo. El hecho de que tambien en el contexto 
griego se haya transmitido esta expresion aramea (cf. Rom 8,15; 
Gal 4,6) muestra que ya desde muy pronto fue considerada carac- 
terfstica de Jesus y de los cristianos. De ahf que el padrenuestro, que 
Jesus nos enseno a rezar a petition de sus discfpulos (cf. Mt 6,9; Lc 
11,2), se haya convertido con razon en la oration cristiana mas fa- 
mosa y extendida. Expresa el centra mas profundo de nuestra com- 
prension de Dios y de nuestra relacion con el. Nos dice que esta- 
mos en una relacion personal con un tu divino que nos conoce y 
escucha, nos sostiene y ama. 
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Jesus anade que, al oral', no necesitamos decir palabras grandi- 
locuentes, pues el Padre sabe que es lo que precisamos (cf. Mt 6,8). 
Podemos presentarle nuestras preocupaciones. Asf como cuida de 
los pajaros del cielo y de las flores y hierbas del campo, asf tambien 
sabe -y en mayor medida aun- que es lo que necesitamos las per- 
sonas (cf. Mt 6,25-34). Cuida incluso de los gorriones, y hasta los 
cabellos de nuestra cabeza estan contados (cf. Mt 10,2s). El es nues- 
tro Padre y el Padre de todos los seres humanos; todos somos hijos 
e hijas suyos. El hace salir el sol sobre buenos y malos y hace Hover 
sobre justos e injustos (cf. Mt 5,45). El Padre del cielo (cf. Mt 5,16; 
18,10.14.32s) no nos es lejano; el es el Padre del cielo y de la tierra 
(cf. Mt 11,25; vease asimismo 6,10). Tambien nuestra vida sobre la 
tierra es dirigida por el Padre desde el cielo. Podemos percibir en to- 
do la mano paterna de Dios, sabiendonos en toda situacion ampa- 
rados por el e invocandolo como Padre en cualquier necesidad. Asf 
pues, no vivimos en un cosmos infinito, insensible, huerfano; no 
somos el producto del azar ni de una evolucion carente por entero 
de sentido y meta. 

El evangelista Lucas resume certeramente el mensaje de Jesus. 
Allf donde Mateo habla de la perfection de Dios (cf. Mt 5,48), el 
pone de relieve la misericordia divina (cf. Lc 6,36). Asf, para Lucas, 
la misericordia es la perfection de la esencia divina. Lejos de con- 
denar, Dios perdona; da y regala en una medida generosa, apreta- 
da, colmada, rebosante. La misericordia divina es, por asf decir, des- 
mesurada: desborda toda medida 15 . 



4.3. f 1 mensaje de las parabolas sobre el Padre misericordioso 

Es en sus parabolas donde Jesus mas bellamente interpreta para no- 
sotros el mensaje de la misericordia del Padre 16 . Esto vale sobre todo 
para las parabolas del buen samaritano (cf. Lc 10,25-37) y el hijo pro- 
digo (cf. Lc 15,1 1-32) 17 . Ambas se han grabado en la memoria co- 
lectiva de la humanidad, deviniendo verdaderamente proverbiales. 

En la parabola del buen samaritano es significativo que Jesus 
nos presente como modelo de misericordia precisamente a un sa- 
maritano. Los judfos de la epoca no tenfan a los samaritanos por ju- 
dfos ortodoxos, sino por despreciables semipaganos. Igual de pro- 
vocador debio de resultai'les a los oyentes de Jesus que primero un 
sacerdote y un levita pasaran de largo ante la vfctima del asalto que 



yacfa en la cuneta, mientras que es justo un samaritano quien se de- 
tiene y se hace cargo de ella. El samaritano no pasa distrafdo junto 
a aquel hombre que, habiendo sido brutalmente golpeado por los 
bandidos, yacfa impotente en la cuneta. En cuanto lo ve, se com- 
padece de el, olvida los asuntos que probablemente iba a atender e, 
inclinandose sobre el polvo del camino, presta al herido los prime - 
ros auxilios y limpia sus heridas. Por ultimo, paga con generosidad 
al posadero por adelantado los posibles gastos adicionales y la asis- 
tencia necesaria. 

Jesus cuenta esta parabola como respuesta a la pregunta: ( ;quicn 
es, pues, mi projimo? Su respuesta reza: no cualquier persona leja- 
na, sino mas bien aquella de la que te conviertes en projimo, aque- 
11a con la que te encuentras de forma concreta y que en la situacion 
que vive precisa de tu ayuda. Jesus no predica el amor a quienes es- 
tan lejos de uno (Femstenliebe), sino el amor al projimo, a quienes 
tenemos cerca (Nachstenliebe). Este amor no se halla sujeto a vfn- 
culos fami Hares ni a la amistad ni a la pertenencia a un determina- 
do grupo religioso o etnico. Tiene su medida en la persona concre- 
ta sufriente y necesitada con la que nos encontramos en el camino 

Jesus va un paso mas alia en las parabolas recogidas en el capf- 
tulo 15 del Evangelio de Lucas. Con ellas responde a la disgustada 
murmuracion de fariseos y doctores de la ley, quienes se irritan an- 
te el hecho de que Jesus perdone a los pecadores y coma con eHos 
(cf. Lc 15,2). De ese modo atenta, en su opinion, contra la justicia 
prescrita por ley. Pero con estas parabolas da Jesus una lection a los 
murmuradores. Con su conducta expresa la justicia mayor y mas 
elevada del Padre celestial. Y con las parabolas afirma: asf como yo 
me comporto, asf se comporta tambien Dios con los pecadores o 
con quienes son tenidos por tales. 

Esto se plasma en especial en la parabola del hijo prodigo, que se- 
rfa mejor denominar «la parabola del padre misericordioso» (cf. Lc 
15,11-32). Es cierto que los terminos «justicia» y «misericordia» no 
aparecen en la parabola. Pero en ella se describe el drama que se de- 
saixolla entre el amor del padre y el descaiiilamiento del hijo, que, vi- 
viendo de forma libertina y disoluta, dilapida la parte que le corres- 
ponde de la herencia paterna, perdiendo asf sus derechos filiales y la 
posibilidad de reclamar al padre lo que legalmente le correspondfa. 

Pero el padre es y no puede dejar de ser padre, al igual que el 
hijo es y no puede dejar de ser hijo. Asf, el padre se mantiene fiel a 
sf mismo y tambien a su hijo. Cuando desde lejos lo ve regresar, se 
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compadece de el (cf. Lc 15,20). Para el, el hijo ha dilapidado el pa- 
trimonio paterno, se ha privado a sf mismo de sus derechos filiales 
y ha mancillado su dignidad de hijo, pero no la ha perdido. Por eso, 
el padre no espera a que el hijo llegue a el, sino que sale a su en- 
cuentro, lo abraza y lo besa. Vistiendolo con sus mejores vestiduras 
y colocandole un anillo en el dedo, lo declara de nuevo hijo suyo; 
le restituye, pues, sus derechos filiales y le reconoce otra vez la dig- 
nidad de hijo. Con ello, no solo le brinda recursos que le garanti- 
zan la vida, tal como el hijo inicialmente esperaba. La misericordia 
del padre desborda toda medida esperada. No se orienta a lajusta 
distribucion de bienes materiales, sino a la dignidad filial. Ese es el 
criterio de su amor. 

En ninguna otra parabola describe Jesus la misericordia divina 
de manera tan magistral como en esta. Pues con la parabola del hi- 
jo prodigo quiere decir Jesus: asf como yo actuo, asf actua tambien 
el Padre. En esta parabola, la misericordia del Padre es la justicia su- 
prema. Tambien cabrfa afrrmar: la misericordia es la mas perfecta 
realizacion de la justicia. La misericordia de Dios lleva al ser huma- 
no a «regresar a la verdad sobre sf mismo». La compasion divina no 
humilla al hombre. «La relacion de compasion se basa en la comun 
experiencia de aquel bien que el ser humano es, en la comun expe- 
riencia de la dignidad inherente a este» 18 . 

La parabola del buen samaritano y la parabola del hijo prodigo 
han alcanzado la condicion de proverbiales. La expresion «buen sa- 
maritano) ha desbordado el ambito cristiano y eclesial y se ha con- 
vertido en nombre de muy diversas obras y servicios asistenciales (en 
Alemania existen, por ejemplo, el Samariter-Notdienst, la Arbeiter- 
Samariter-Bundy el Internationales Hilsfiverk Samariterdienst ). Esto 
muestra que el mensaje bfblico de compasion, empatia y miseri- 
cordia ha impregnado profundamente la conciencia de las personas 
y sigue vivo tambien bajo formas secularizadas. 

Sin embargo, serfa falso interpretar el mensaje de la parabola en 
el sentido de un humanismo universal. Las parabolas sirven para 
aclarar la propia conducta de Jesus, interpretandola como expresion 
de la conducta del Padre celestial. Lo que Jesus quiere decir es: asf 
como actuo yo, asf actua tambien el Padre mismo. Quien ve a Je- 
sus ve tambien al Padre (cf. Jn 14,7.9). En el se ha manifestado la 
bondad y la filantropfa de Dios, nuestro Salvador (cf. Tit 3,4). En 
el tenemos un sumo sacerdote que no es insensible a nuestra debi- 
lidad, ya que, como nosotros, ha sido tentado en todo, si bien el no 



hapecado (cf. Heb 4,15). Pero Jesus quiere decirnos asimismo aca- 
da uno de nosotros: en la parabola del hijo prodigo se te cuenta tu 
propia historia. Tu mismo eres ese hijo descarriado, tambien tu de- 
bes convertirte. Pero no tengas miedo. Dios mismo sale a tu en- 
cuentro y te abraza. El no te humilla; al contrario, te restituye tu 
dignidad de hijo. 

4.4. La pro-existencia de Jesus 

El mensaje y la actividad de Jesus suscitaron al principio entusias- 
mo; solo eso explica que a el acudieran multitudes. Pero pronto se 
produjo un cambio brusco. Sus adversaries le reprochaban que ha- 
cfa obras buenas en sabado (cf. Me 3,6; Mt 12,14; Lc 6,11) y que 
se atrevfa a perdonar los pecados. <C6mo podfa un ser humano de- 
cir y hacer tales cosas (cf. Me 2,6s; Mt 9,2s; Lc 5,20-22)? Justa- 
mente su mensaje y sus obras de misericordia generaban oposicion, 
eran consideradas escandalosas y terminaron llevandolo a la cruz. 
Jesus respondio con duras palabras de juicio. Pues el reinado de 
Dios es la ultima y definitiva oportunidad; quien lo rechaza queda 
irreversiblemente excluido de la salvacion. Por eso, no debemos 
permitir que una falsa comprension del mensaje de Jesus sobre la 
misericordia divina nos lleve a prescindir de -o minimizar- los dis- 
cursos sobre el juicio 19 . Los dichos relativos al juicio constituyen 
una reiterada y perentoria llamada a la conversion a la vista de una 
ultima oportunidad concedida por la misericordia divina. 

Consciente tanto del rechazo de su mensaje como de la muerte 
violenta que le espera, Jesus se encamina a Jerusalen junto con sus 
discfpulos 20 . Sabe que allf encontrara la muerte, como los profetas 
que le han precedido (cf. Lc 13,34). Tiene presente sobre todo el des- 
tino del Bautista (cf. Me 6,14-29; 9,13). Asf pues, es consciente de 
que es lo que le espera. Por obediencia a la voluntad de su Padre y fi- 
delidad a su mision, esta decidido a llegar hasta el extremo en el ca- 
mino de la salvacion de su pueblo y del mundo. En una ensenanza a 
los discfpulos habla de la pasion y la muerte que le aguardan. Con 
vistas a la interpretacion de todo ello, recurre a una idea que se en- 
cuentra en el Deuteroisafas (cf. Is 53,10-12). Allf se habla del Siervo 
de Yahve que carga con los pecados de muchos (cf. Is 53,12). 

En el contexto del Antiguo Testamento, estas palabras consti- 
tufan un dicho enigmatico y diffcil de interpretar. En Jesus en- 
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cuentran su interpretacion y realization defmitiva. A continuation 
de esta afirmacion, Jesus dice que el, en cuanto Hijo del hombre, 
no ha venido a ser servido, sino a servir y entregar su vida en resca- 
te por muchos [anti pollon] (cf. Me 10.45) 21 . Jesus entiende su ca- 
mino como una obligation (dei), lo que en el lenguaje de la Biblia 
quiere decir como voluntad divina, que el obedientemente asume 22 . 
Asf, tras ser rechazado su mensaje, se muestra decidido a recorrer vi- 
cariamente por su pueblo el camino del sufrimiento como ultima y 
suprema oferta divina de misericordia. Cuando Simon Pedro se 
niega a aceptar la idea de pasion y muerte, Jesus aparta de si con 
duras palabras al apostol. El «tu, Satan» expresa con una insupera- 
ble acritud que Pedro no quiere lo que Dios quiere y que, por tan- 
to, pretende hacer fracasar la obra de Jesus (cf. Me 8,31-33; Mt 
16,21-23; Lc 9,22). 

En la tarde anterior a su pasion y muerte, Jesus retoma esta idea 
en las palabras que pronuncia durante la ultima cena. Esta idea 
constituye, por asf decir, el testamento de Jesus, su ultima voluntad. 
Aunque las palabras de la ultima cena nos han sido transmitidas en 
diferentes versiones, cabe constatar que en todas ellas la expresion 
«por vosotros» (Lc 22,19s; 1 Cor 11,24) o «por muchos» (Mt 26,28; 
Me 14,24) desempena un papel fundamental 23 . En la version de Lu- 
cas y Pablo, este ser-para-vosotros es interpretado en el sentido del 
segundo cantico del Siervo de Yahve como entrega vicaria de la vi- 
da, como muerte vicaria. Con ello, todos los relatos de la ultima ce- 
na expresan de forma condensada lo que fue el centra de la existen- 
cia de Jesus, esto es, su «ser para nosotros y para todos», su pro-exis- 
tencia. El pro nobis constituye el sentido de la existencia de Jesus y 
de la entrega de su vida. En cuanto tal, representa el irrenunciable 
centra dador de sentido de la teologfa neotestamentaria 24 . 

No es este el lugar para abordar los multiples problemas que 
plantean las palabras de la ultima cena en sus diferentes versiones. 
Lo que aquf nos importa ante todo es entender adecuadamente la 
idea de representacion. Algo que no resulta nada facil, es especial 
para nosotros en la actualidad. Pues la idea de representacion pare- 
ce contradecir la responsabilidad personal sobre las propias accio- 
nes. ( Como puede actual' alguien vicariamente por nosotros, pre- 
guntan algunos, sin que se lo hayamos encomendado de forma ex- 
presa? Lo que se antoja del todo incomprensible, incluso profun- 
damente escandaloso es que, segun esta notion, Dios quiso como 
vfctima para la salvacion del mundo a su propio Hijo. ( *,Quc clase 



de Dios es este, siguen preguntando, cjuc pasa por encima de un ca- 
daver, el cadaver de su propio Hijo? Estos interrogantes son consi- 
derados por muchos una objecion fundamental y un reproche mo- 
ral contra el cristianismo. 

De ahf que la teologfa liberal intentara interpretar la idea de la 
representacion a traves de la solidaridad de Jesus con nosotros los 
seres humanos y, en especial, a traves de su toma de partido por los 
oprimidos y desfavorecidos, llegando incluso a sustituirla por este 
punto de vista. Tambien algunos representantes de la nueva teolo- 
gfa catolica han emprendido semejante camino 25 . Sin embargo, es- 
ta interpretacion «suave» no hace justicia a la profundidad y fuerza 
de los enunciados bfblicos. Estos solo se entienden si se toma en 
consideration en toda su hondura y gravedad no solo la miseria so- 
cial, sino tambien la miseria metaffsica y, con ello, la total aliena- 
tion y ausencia de salvacion en la que, a causa del pecado, nos en- 
contramos los seres humanos. 

Segun la comprension bfblica, el pecador, por medio del peca- 
do, echa a perder su vida y se hace acreedor de la muerte. La muer- 
te es el salario del pecado (cf. Rom 6,23). A tenor de la corporati- 
va concepcion bfblica del ser humano, esta miseria no afecta solo al 
individuo, sino al pueblo o a la humanidad en su conjunto. A tra- 
ves de sus faltas, el individuo «contamina» a la totalidad del pueblo; 
y asf, todos se ven abocados a la muerte. Unicamente en este con- 
texto de la concepcion corporativa del ser humano puede ser en- 
tendida la idea de representacion 26 . A causa de la comun implica- 
tion en el pecado y el comun sometimiento a la muerte, ningun in- 
dividuo puede sacarse a sf mismo de la cienaga tirando de su pro- 
pia coleta, como si fuera una personification del literario baron de 
Munchhausen. Sobre todo, en cuanto mortales seres humanos, no 
nos es dado restablecer la vida por nuestras propias fuerzas. Solo 
podemos ser salvados del pecado y de la muerte si Dios, que es el 
Senor de la vida y de la muerte, en su misericordia, no quiere la 
muerte, sino la vida, si el concede una nueva oportunidad a la vi- 
da, si la posibilita de nuevo. Ninguna persona puede salvamos de 
nuestra mas profunda afliccion, de la muerte; solamente Dios es ca- 
paz de hacerlo. 

Pero Dios no puede ignorar sin mas el mal existente en la his- 
toria, no puede tratarlo como si fuera irrelevante e intranscenden- 
te. Eso serfa gratia barata, no verdadera misericordia, la cual se to- 
ma en serio al ser humano y sus obras. En su misericordia, Dios 
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quiere satisfacer tambien la justicia 27 . De ahf que Jesus, vicariamen- 
te por nosotros, cargue de fomia voluntaria con los pecados de to- 
dos, que devenga incluso pecado (cf. 2 Cor 5,21). Pero puesto que 
es el Hijo de Dios, la muerte no puede derrotarlo; antes al contra- 
rio, es el quien vence a la muerte y su muerte se revela como la 
muerte de la muerte. Con ello, el se convierte para nosotros en el 
lugar donde irrumpe la vida. En el, Dios se ha revelado una vez mas 
y de forma definitiva como rebosante de misericordia (cf. Ef 2,4s), 
con vistas a posibilitarnos un nuevo comienzo y regenerarnos en su 
gran compasion (cf. 1 Pe 1,3). 

Por consiguiente, la idea de la representacion, a diferencia de lo 
que sostiene un frecuente malentendido, no consiste en que un 
Dios vengativo necesite una vfctima para que su ira se aplaque. Al 
contrario, en la medida en que es la compasion lo que le lleva a que- 
rer la muerte de su Hijo, Dios repliega su ira y brinda espacio a la 
misericordia y, por ende, a la vida; en la medida en que es su Hijo 
quien ocupa nuestro lugar, el mismo carga con el efecto destructor 
del pecado, a fin de regalarnos nueva vida. «Quien esta en Cristo es 
criatura nueva. Lo antiguo paso, hallegado lo nuevo» (2 Cor 5,17). 
Nosotros no podemos reconciliarnos con Dios; es el quien se ha re- 
conciliado con nosotros (cf. 2 Cor 5,18). 

La representacion no es, sin embargo, una accion sustitutoria 
por medio de la cual Dios, en Jesucristo, opera nuestra salvacion 
pasando por encima de nosotros y sin contar con nosotros. Dios se 
reconcilia con nosotros restableciendo la relacion de alianza. San 
Agustfn lo dijo de fomia muy clara: el que nos creo sin nosotros no 
nos salvara sin nosotros 28 . La accion redentora nos posibilita decir 
nuevamente si en la fe, aunque tambien podemos cerrarnos a Dios. 
Si bien es exclusivamente cristologica, esta accion tiene al mismo 
tiempo caracter inclusivo y nos incorpora a ella . 

La afirmacion de que Dios ha reconciliado el mundo consigo 
plantea la pregunta de como debe ser interpretada la formula rela- 
tiva a la sangre derramada «por muchos» (hyper pollon) que aparece 
en las palabras de la ultima cena (cf. Me 14,24; Mt 26,28; vease 
tambien Me 10,45). Segun una conviccion bastante extendida, mas 
no exenta de controversia, la expresion «por muchos» significa, en 
consonancia con el uso lingiifstico hebreo, «por todos» 30 . Elio, sin 
embargo, no debe leerse como: «por todos los individuos», sino co- 
mo: «por la totalidad» o, lo que viene a ser equivalente, «por la in- 
contable multitud» 31 . En el Nuevo Testamento, tal totalidad no se 



refiere solo al conjunto de Israel, sino al conjunto de judfos y pa- 
ganos, o sea, al conjunto de la humanidad. En el mismo sentido ha 
de ser entendido el apotegma de 1 Tim 2,6, donde clara e inequf- 
vocamente se afirma: «Que se entrego en rescate por todos (hyper 
pdntdn)». Esta universalidad es confirmada por la tradicion neotes- 
tamentaria en conjunto (cf. Jn 6,51; Rom 5,18; 2 Cor 5,14; Heb 
2,9). Por consiguiente, no puede caber duda alguna de la universal 
voluntad salvffica de Dios ni de la intencion universal de la entre- 
ga de la vida de Jesus por todos 32 . 

A partir de la intencion de Jesus de entregar su vida «por la to- 
talidad» no se puede fundamental' la teoria de una salvacion uni- 
versal ni deducir que todos los individuos son de hecho salvados . 
La representacion es exclusiva en la medida en que Jesus es el uni- 
co mediador de la salvacion; pero, por otra parte, es inclusiva en la 
medida en que nos incluye a nosotros en la entrega de su propia 
persona. No es ninguna accion sustitutoria que reemplace lo que en 
realidad podiiamos y deberiamos llevar a cabo nosotros mismos. 
No sustituye la responsabilidad personal del ser humano, sino que 
la vuelve a liberal', la restablece despues de que ha sido perdida a 
consecuencia del pecado, la posibilita de nuevo, la interpela de nue- 
vo. La representacion nos libera para la nueva vida y nos hace cria- 
turas nuevas. De ahf que en la fe podamos afirmar con certeza que 
Jesus entrego su vida por todos, tambien por cada uno de nosotros 
de forma del todo personal. Asf lo entiende Pablo cuando escribe 
que vive de la fe en el Hijo de Dios, «que me amo y se entrego por 
mf» (Gal 2,20) 34 . 

Esta conviccion de fe no se quedo ni podfa quedarse en una 
abstracta doctrina sobre la fe. Tiene importancia existencial para to- 
do individuo y su relacion personal con Jesus. La devocion por 
Cristo y la mis tica cristologica personalmente interiorizadas en este 
sentido las encontramos sobre todo en Bernardo de Claraval. Este 
santo es representado a menudo junto a una cruz, desde la que 
Cristo se inclina hacia el de fomia del todo personal y lo abraza. 
Bernardo plasmo el sentido de este acontecimiento en la frase: «En 
la medida en que nos conformamos con el Cristo que se entrega, 
somos transformados» (transformamur cum conformamur) 35 . Esta 
espiritualidad fue asumida en la mis tica de un Enrique Suson 
(Heinrich Seuse) y luego en la Imitatio Christi de Tomas de Kem- 
pis, que se convirtio en un clasico de la espiritualidad. Para la espi- 
ritualidad moderna fue determinante el libro de los Ejercicios de Ig- 
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nacio de Loyola, quien en sus ejercicios espirituales invita a mante- 
ner dialogos con el Crucificado. Identica devocion experimentada 
en el hondon de la persona la encontramos en la cancion de Paul 
Gerhard O Hcnipt voll Blut und Wunder [Oh testa ensangrentada y 
lacerada]: «Senor, tu has soportado lo que yo merecf; la culpa que 
has cargado, cargarla yo debf». «Te doy gracias de todo corazon, oh 
Jesus, queridfsimo amigo, por tu agonfa, puesto que tan noble era 
tu intencion» 36 . 



4.5, La misericordia de Dios: su justicia, nuestra vida 

Lo que Jesus dice de forma grafica y concreta en las parabolas y 
cuando habla de Dios Padre, lo que tan claramente formula en los 
vaticinios de la pasion y en las palabras de la ultima cena, es refle- 
xionado en toda su insondable profundidad por Pablo. La cruz ocu- 
pa el centra del anuncio del apostol. Pablo no quiere conocer nada 
mas que a Cristo; y a este, en su condicion de Crucificado (cf. 1 
Cor 2,2). La teologfa de Pablo es teologfa de la cruz. Pero en la pre- 
dicacion del apostol la cruz no se puede separar del mensaje de la 
resurreccion de Jesus. Ambos aspectos los toma Pablo de la tradi- 
cion prepaulina (cf. 1 Cor 15,3-5). Alb" encontro el ya la confesion 
de que Jesus murio por nuestros pecados (hyper ton hamartion 
hemon) segun la Escritura, esto es, conforme a la predeterminada 
voluntad salvffica de Dios (cf. 1 Cor 15,3; vease asimismo 11,24). 

Sin esta resurreccion, la cruz de Cristo serfa la rubrica de su fra- 
caso. Pero merced a la resurreccion, la cruz se convierte en signo de 
la victoria (cf. 1 Cor 15,54s) y fundamento de la fe, sin el cual todo 
lo demas se tambalearfa y careceria de sentido (cf. 1 Cor 15,14.17). 
Por eso, la Iglesia de los primeros siglos no representaba la cruz como 
poste de tormento del que cuelga el Cristo sufriente, sino como sig- 
no de victoria adornado con gemas 37 . Es un signo de victoria que nos 
recuerda que el amor vence al odio y la vida a la muerte y que al fi- 
nal la piedad triunfa sobre el juicio (cf. Sant 2,13) 38 . 

A la luz del mensaje pascual, Pablo reflexiona con mayor pro- 
fundidad sobre el acontecimiento de la cruz y la idea de represen- 
tacion, que encuentra ya presente en sus comunidades en forma de 
profesion de fe. En sus cartas se repite la formula: Jesus ha muerto 
por nosotros (cf. Rom 8,3; 2 Cor 5,21; Gal 3,13). Con ello quiere 
decir Pablo que Jesus ha cargado con la exigencia y la maldicion del 



pecado y de la ley, segun la cual el pecador merece la muerte. Es 
mas, Pablo formula esta idea con extrema radicalidad y afirma que 
Jesus fue hecho pecado por nosotros (cf. 2 Cor 5,21). El, que era 
inocente, consumo voluntariamente en lugar nuestro y en aras de 
nuestro bien la exigencia de la justicia (cf. Rom 8,3; Gal 3,13). 

Esta comprension de la muerte y la resurreccion de Cristo es 
basica para la manera en que Pablo entiende la justicia de Dios 
(dikaiosyne Theouf 9 . Conforme a la logica humana, la justicia ha- 
bria comportado la sentencia de muerte para nosotros en cuanto 
pecadores. Sin embargo, ahora la justicia significa absolucion para 
la vida. Con ello, la exigencia de la ley no queda revocada; antes 
bien, Jesucristo ha satisfecho por nosotros y en lugar nuestro la exi- 
gencia de la justicia. Nos ha liberado de la necesidad de autojusti- 
ficarnos; el mismo ha devenido justicia para nosotros (cf. 1 Cor 
1,30). Asf, la justicia divina que se revela en Jesucristo no es una 
justicia condenadora y castigadora, sino una justicia que justifica, 
que nos hace justos. Nos justifica a ojos de Dios por pura gracia, sin 
merito alguno por nuestra parte, mas aun, a pesar de nuestros de- 
meritos. No nos es dispensada en virtud de nuestras obras, sino en 
virtud de la fe (cf. Rom 1,17; 3, 21s. 28; Gal 2,16; 3,11). Es la jus- 
ticia que justifica al ser humano y lo hace justo. 

Asf, la misericordia de Dios, revelada de una vez por todas en la 
cruz, nos revive y revitaliza inmerecidamente, a nosotros, que me- 
recfamos el juicio y la muerte. Esa misericordia suscita en nosotros 
esperanza en contra de toda esperanza (cf. Rom 4,18). Hace sitio 
para la vida y para la libertad del ser humano. No reprime ni su- 
prime la libertad humana. Antes al contrario, solo la nueva justicia 
vuelve a dar consistencia a nuestra libertad, a fin de que seamos fe- 
cundos en obras de justicia y en el compromiso a favor de la justi- 
cia en el mundo (cf. 2 Cor 9,10; Col 1,10). Asf, el mensaje de la 
nueva justicia conferida en virtud de la fe fundamenta la libertad 
cristiana (cf. Gal 5,1. 13) 40 . 

La idea de que la justicia de Dios no es una justicia castigado- 
ra, sino una justicia que justifica al pecador es tenida por el gran 
descubrimiento reformador de Martin Lutero, un descubrimiento 
que tambien a el personalmente lo libera del miedo al pecado y de 
los cargos de conciencia. El descubrimiento de Lutero es, en reali- 
dad, un redescubrimiento. Tiene rafces anejas en la comun tradi- 
cion de la Iglesia antigua. La encontramos en Agustfn 41 , a quien Lu- 
tero tenfa en gran estima, y en Bernardo de Claraval, cuyas obras 
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experimentaron un renacimiento justo antes de Lutero y a quien el 
propio Lutero conocia a fondo 42 . Por desgracia, las disputas del si- 
glo XVI sobre la justification se convirtieron en uno de los princi- 
pales puntos de controversia, dando lugar en los siglos subsiguien- 
tes a una larga historia de malentendidos y polemicas que escindio 
el cristianismo occidental y fue origen de mucho sufrimiento para 
las personas y los pueblos de Europa. Hasta el siglo XX no se llego 
de nuevo a un acuerdo basico entre luteranos y catolicos 43 . En la ac- 
tualidad, luteranos y catolicos, gracias a Dios, pueden dar testimo- 
nio conjunto a un mundo lleno de miedos y desesperadamente pre- 
ocupado por si mismo: jNo tengais miedo! Lajusticia de Dios es su 
misericordia, y su misericordia es su justicia. Ella os libera de todo 
miedo existencial conduciendoos a una nueva vida, a una nueva es- 
peranza, a una vida que nace del amor y es pai'a el amor. 

Pablo explica en detalle que significa y que no la nueva libertad 
de los cristianos. No debe ser confundida con la arbitrariedad, que 
quiere decir: todo me esta permitido (cf. 1 Cor 6,12; 10,23). La li- 
bertad cristiana nos libera de la presion de la ley, a traves de cuyo 
cumplimiento creemos poder justificamos a nosotros mismos, aun- 
que nunca podemos estar por entero a su altura y, de ese modo, nos 
exigimos demasiado. Tambien nos libera de la carga del pecado, que 
arrastramos con nosotros y de la que somos incapaces de deshacer- 
nos por nuestras propias fuerzas. Nos libera de la angustiosa y nun- 
ca lograda autojustification por medio del exito, el dinero, el poder, 
el prestigio, el placer o el atractivo sexual. La libertad nos libera de 
la esclavitud respecto de estos tiranicos bienes terrenos. Y del mie- 
do al sinsentido de la existencia, asf como del miedo a la muerte. 
Pero como «libertad de», siempre es tambien «libertad pai'a» y, en 
concreto, libertad pai'a Dios y pai'a los demas. Es activa por el amor 
(cf. Gal 5,6). El amor es tan libre que es libre incluso frente al pro- 
pio yo y se revela capaz de superarse a si mismo. El amor es el cum- 
plimiento de toda la ley (cf. Rom 13,10). 

Pablo plasma su comprension de la justicia en la imagen de un 
intercambio: «A1 que no supo de pecado, por nosotros lo trato como 
a pecador [literalmente: lo hizo pecado], pai'a que nosotros, por su 
medio, fueramos inocentes ante Dios» (2 Cor 5,21). «Pues conoceis 
la generosidad de nuestro Senor Jesucristo, que siendo rico, por vo- 
sotros se hizo pobre para cnriqucccros con su pobreza» (2 Cor 8,9). 
No somos nosotros quienes nos reconciliamos con Dios, sino el 
quien, a traves de Jesucristo, se reconcilia con nosotros. Pero lo ha- 



ce de tal modo que, en virtud de tal reconciliation, nos converti- 
mos en Cristo en nuevas criaturas (cf. 2 Cor 5,17-19). 

Los padres de la Iglesia hicieron suya a menudo esta idea de un 
intercambio sagrado (sacrum commercium), que encontro en ellos 
abundante eco. Sin cesar afirman que el justo muere por los injus- 
tos, a fin de que estos lleguen a ser justos; el muere pai'a que noso- 
tros vivamos. Algunos padres van incluso un paso mas alia y dicen: 
Dios se hizo hombre, a fin de que nosotros fueramos divinizados 44 . 
En el tercer prefacio de Navidad se proclama: «Por el [Cristo nues- 
tro Senor], hoy resplandece ante el mundo el maravilloso inter- 
cambio que nos salva, pues al revestirse tu Hijo de nuestra fragil 
condition, no solo confiere dignidad eterna a la naturaleza huma- 
na sino que por esta union admirable, nos hace a nosotros etemos». 
La idea del intercambio se encuentra asimismo, agudizada en ex- 
tremo, en Martin Lutero, quien en muchos lugares de su obra ha- 
bla de gozoso intercambio, de jubilosa permuta 45 . 

La teologia de la cruz esta formulada plenamente en el antiguo 
himno cristologico de la Carta a los Filipenses (cf. Flp 2,6-1 1) 46 . 
Al ii figura la idea del autovaciamiento de Dios. Pablo habla del au- 
tovaciamiento (kenosis) de aquel que tenia condition divina 
(morphe Theou)y adopto la condition de esclavo (morphe doulou). 
Segun muchos exegetas, en este pasaje anade Pablo al himno que ya 
se proclamaba en la comunidad las palabras: «Se humillo... hasta la 
muerte en cmz». Se sometio voluntai'iamente a la esclavitud bajo los 
poderes del destino de este mundo y se hizo obediente hasta la muer- 
te en cruz. Pero Dios no lo abandono a la muerte, sino que lo exalto 
y lo invistio como nuevo Senor del mundo (kyrios). Con ello, su ser- 
vicio como esclavo en lugar nuestro se convierte en la nueva ley uni- 
versal. Se ha consumado un cambio de poderes, ha surgido una nue- 
va situation en el mundo. El himno de la Carta a los Colosenses ha- 
ce suya esta idea: «E1 es el principio, el primogenito de los muertos.. . 
En el decidio Dios que residiera la plenitud; que por medio de el to- 
do fuera reconciliado consigo, haciendo las paces por la sangre de la 
cruz entre las criaturas de la tierra y las del cielo» (Col 1,18-20). 

En el autovaciamiento de aquel que tenia condition divina se 
piensa hasta el fin una idea que ya hemos encontrado en el Antiguo 
Testamento: Dios se repliega, por asi deck', para dejar sitio a la mi- 
sericordia y, por ende, a la vida. Esta idea es radicalizada en el Nue- 
vo Testamento: Dios se adentra incluso en lo contrario de si mis- 
mo, echa la muerte sobre si y se somete a las potencias de la muer- 
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te. Dios mi s mo muere 47 . Pero la muerte no puede retener a Dios, 
que es inmortal. En la cruz, la propia muerte acaba, por asf decir, 
en nada. De ahf que la muerte de Jesus en la cruz sea la muerte de 
la muerte y el triunfo de la vida. Asf, Pablo puede escribir en tono 
de burla: «La muerte ha sido aniquilada definitivamente. /Donde 
queda, oh muerte, tu victoria? / Donde queda, oh muerte, tu agui- 
jon?» (1 Cor 15,54s). 

Por tanto, la misericordia divina y, en consecuencia, la vida se 
han alzado definitivamente con el triunfo en la cruz. Dios es el que 
ha reconciliado consigo al mundo a traves de Cristo (cf. 2 Cor 
5,18). Dios es el Dios de la misericordia (cf. 2 Cor 1,3), rico en cle- 
mencia (cf. Ef 2,4). En virtud de su compasion hemos sido salva- 
dos de la muerte (cf. Ef 4,24) y hemos renacido a una esperanza vi- 
va (cf. 1 Pe 1,3; Tit 3,5). Por eso afirma Pablo: nada puede sepa- 
rarnos ya de su amor, ni la tribulation ni la angustia, ni la persecu- 
tion ni el hambre ni el frfo, ni el peligro ni la espada (cf. Rom 
8,35s). En cualquier situation humana, aunque parezca no tener 
salida, tanto en la vida como en la muerte somos acogidos, sosteni- 
dos y amados por Dios. 

La Primera Carta de Juan expresa una vez mas este mensaje: 
Dios es mayor que nuestro corazon (cf. 1 Jn 3,20). Es mayor que 
nuestros mezquinos calculos, mayor tambien que nuestro miedo. 
Dios nos ha llamado e incorporado a la comunion con el y a la co- 
munion con Jesucristo (cf. 1 Jn 1,3). Por eso, el autor de la epfsto- 
la puede afirmar a modo de recapitulation: «Dios es amor» (1 Jn 
4,8.16). Asf pues, la misericordia como emanation del amor divi- 
no es la suma del Evangelio. 

En la actualidad, a muchos les resulta insoportable la contem- 
plation de la cruz y del Crucificado; consideran que la presencia de 
la cruz cristiana en espacios publicos no es defendible y exigen que 
sea retirada. Pero tales actitudes de secularization avanzada en una 
sociedad que deviene cada vez mas plural deben dejarse cuestionar: 
/es que no tiene ya sitio el sufrimiento en un mundo de bienestar? 
/.No estaremos apartando y reprimiendo el sufrimiento? /.Que falta- 
rfa en nuestro mundo, que les faltarfa sobre todo a las numerosas 
personas sufrientes si este signo del amor y la misericordia no pu- 
diera ser expuesto ya en publico a la vista de todos? /Debemos de- 
jar de recordar que «con sus cicatrices nos hemos sanado» (Is 53,5; 
cf. 1 Pe 2,24)? Creer en el Hijo crucificado significa creer en que el 
amor esta presente en el mundo y es mas poderoso que el odio y la 



violencia, mas poderoso que cualquier mal en el que puedan invo- 
lucrarse los seres humanos. «Creer en este amor significa creer en la 
compasion» 48 . 

Creer en el amor y hacer de el la quintaesencia y la suma de la 
comprension de la existencia tiene consecuencias de gran alcance, 
mas aun, revolucionarias para nuestra imagen de Dios, para nues- 
tra autocomprension y para nuestra praxis existential, para la pra- 
xis eclesial y para nuestra forma de conducirnos en el mundo. El 
amor, que se demuestra en la misericordia, puede y debe convertir- 
se en fundamento de una nueva cultura de la vida, de la Iglesia y de 
la sociedad. Tras esta presentation de los fundamentos bfblicos de 
la misericordia, es el momenta de hablar de todo ello. 
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REFLEXIONES SISTEMAtICAS 



5.1. La misericordia como principal atributo de Dios 

T? 

EL mensaje bfblico de la infinita misericordia de Dios encontro, 
como no podia ser de otra manera, enorme eco en la teologia de la 
primitiva Iglesia. Ya Clemente de Roma escribio a los corintios: «E1 
Padre bueno y misericordioso en todo siente aprecio por quienes le 
temen; con gusto y alegrfa concede muestras de su gracia a quienes 
acuden a el con corazon inocente» 1 . Ireneo de Lyon califico la mi- 
sericordia de atributo especial de Dios 2 . Seria demasiado prolijo ci- 
tar en detalle todos los testimonies. Mas importante es constatar 
que, en la primitiva Iglesia, el mensaje de la misericordia no se que- 
do en una frase sin consecuencias. Cuando se planted la pregunta 
de si los cristianos que despues de bautizados incunian en grave 
culpa, faltando asi a sus promesas bautismales, podian disponer de 
una segunda oportunidad, la referenda a la infinita misericordia di- 
vina file determinante y llevo a la introduccion de la praxis peni- 
tencial de la Iglesia antigua 3 . 

Un debate fundamental tuvo lugar con ocasion de las contro- 
versias con Marcion, el rico armador de Sinope, en el Ponto, que en 
el ano 135 se incorporo a la comunidad cristiana de Roma y en 
144, a rafz de dramaticos enfrentamientos, fue expulsado de ella. 
Fue un proceso de trascendental importancia y de considerable 
efecto a largo plazo. Pues Marcion distingufa entre el Dios justo e 
iracundo del Antiguo Testamento y el Dios misericordioso del 
Nuevo Testamento. Con ello cuestionaba la unidad de la historia de 
la salvacion y la correspondencia entre la antigua y la nueva alian- 
za, asf como, en ultimo termino, el testimonio unitario de la Biblia 
y la unidad del Antiguo y el Nuevo Testamento. Visto con mayor 
profundidad, lo que estaba en juego era la unidad del Dios unico. 



5 . HFFIFXIONES SISTFMATICAS 




LA MfSERICORDU 



que es justo y misericordioso a la vez. En aquella controversia se plan- 
tearon, pues, cuestiones basicas de la fe cristiana. Asl, nada tiene de 
sorprendente que los padres de la Iglesia reaccionaran con decision. 
En esta controversia tuvieron que ser aclarados los fundamentos que 
todavla hoy son normativos para el cristianismo en su conjunto: el 
canon blblico formado por el Antiguo y el Nuevo Testamento y el 
mensaje de un unico Dios, que es misericordioso y justo 4 . 

Las decisiones tomadas a la sazon fueron fundamentals para la 
subsiguiente historia de la Iglesia y de la teologfa y en la actualidad 
siguen siendo la mas importante ligadura ecumenica entre las Iglesias 
separadas. Pues todas las Iglesias y comunidades eclesiales del cristia- 
nismo, por lo demas tan abigarrado y diverso, se remiten al canon de 
la Escritura. La fundamental decision tomada en aquel entonces con- 
tiene tambien, sin embargo, considerable material polemico. Pues 
plantea la pregunta de que relacion exacta guardan entre si la justicia 
y la misericordia divinas. Esta pregunta se convirtio, como hemos di- 
cho, en la cuestion fatal del cristianismo occidental. 

Para entender y encuadrar este problema adecuadamente, es 
necesario tomar en consideracion el desaiTollo basico de la doc- 
trina sobre Dios. El punto de partida de la doctrina sobre Dios era 
y sigue siendo la revelacion del nombre divino a Moises en la zar- 
za ardiente. Cuando pregunta su nombre al Dios que se revela, 
Moises recibe la siguiente respuesta: «Yo soy el que esta ahl», que, 
debido a la tradicion griega, paso a la tradicion teologica en la for- 
ma: «Yo soy el que soy» (Ex 3,14) 5 . Detras de la diferencia entre 
el texto hebreo originario y la traduccion griega se encuentra la 
diferencia entre el pensamiento hebreo y el pensamiento griego. 
En hebreo, en contraste con lo que ocurre en griego, el verbo 
«ser», que figura en la expresion «yo soy», no denota un ser esta- 
tico, sino dinamico; no significa sin mas «existir», sino de forma 
concreta «estar ahl» y, mas especlficamente, estar ah! con otros y 
para otros. Por consiguiente, la respuesta que Yahve da a Moises 
quiere decir: «Yo soy el que esta ah! para vosotros, el que esta ah! 
con vosotros y junto a vosotros». El nombre de Dios es, pues, un 
compromiso y una promesa. Cuando el Antiguo Testamento he- 
breo file traducido al griego en Alejandria en epoca helenlstica, en 
torno al ano 200 a . C , en la llamada Septuaginta, la revelacion del 
nombre de Dios file interpretada en el sentido de la filosofla grie- 
ga del ser. En consonancia con ello, la Septuaginta traduce: «Yo 
soy el existente» (Egtfeimi ho oli).- 



Esta traduccion creo escuela y ha marcado el pensamiento teo- 
logico durante siglos hasta la actualidad. Para dejar clam que no es 
un ente junto a -o por encima de- todos los demas entes, Dios no 
Hie definido como «el existente», sino como «el ser mi smo» ( ipsum 
esse subsistens). Este concepto se convirtio en el autentico nombre 
de Dios 6 . Expresa tanto la inmanencia como la trascendencia de 
Dios. Pues significa que Dios, en su condicion de ser mismo, es la 
realidad que todo lo determina y esta presente en todas las cosas; y 
tambien significa que Dios, porque es el ser mismo, esta por enci- 
ma de todo y no se agota -en un sentido pantelsta o panentelsta- 
en el mundo, como si no fiiera sino el alma del mundo. 

Esta definicion de Dios expresa ademas que lo supremo y ulti- 
mo a lo que puede llegar el pensamiento humano -el ser- y lo su- 
premo en el orden de la fe -Dios- no se contradicen mutuamente. 
Esta es una idea magnlfica que desempeno un papel rector para to- 
da la tradicion teologica. Significa: pensar y creer no son lo mismo 
y lo uno no puede ser reducido a lo otro, pero guardan relacion en- 
tre si y no se contradicen. Esta es una idea a la que no se querra re- 
nunciar tan facilmente 7 . 

Pero tambien en la teologla todo tiene su precio. Ya Tertuliano 
pregunto: ( ;quc tiene que ver Jemsalen con Atenas 8 ? Recordemos que 
sobre todo Blaise Pascal, en su famoso Memorial de 1654, diferencio 
tras una experiencia mlstica nocturna entre el Dios de los filosofos y 
el Dios de Abrahan, Isaac y Jacob 9 . La pregunta de Pascal se convir- 
tio en un elemento de inquietud y en una razon para continual' in- 
dagando. A partir de la Ilustracion se produjeron diversos intentos de 
deshelenizar el cristianismo 10 . En especial la teologla liberal procure 
liberarse de la metaflsica helenlstica. Ello repercutio aun en la teolo- 
gla protestante del siglo XX, que, por lo demas, se esforzo por dis- 
tanciarse del liberalismo teologico". Pero si se separa al Dios de la Bi- 
blia del Dios de los filosofos, la teologla corre peligro de encaminar- 
se hacia un gueto erigido por ella misma. 

Con semejante automarginacion en nombre de un supuesto re- 
torno a un origen puro se pasa por alto que tampoco en la Biblia 
existio nunca una fe en Yahve impoluta, qulmicamente pura; su 
propia esencia hizo que ya desde el principio -y luego sin cesar- es- 
tuviera inculturada en la correspondiente realidad vital. La revela- 
cion del nombre de Dios en el Sinai no plantea solo una pretension 
particular, sino que eleva una pretension universal. Dios no se li- 
mita a revelarse como el Dios de este pueblo concreto, Israel, como 
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un Dios, por asf decir, popular y nacional; antes bien, asegura que 
se manifestara como Dios dondequiera que, en su peregrinaje, se 
encamine su pueblo. Semejante promesa implica una pretension 
universal. Esta se encuentra ya en Abrahan, a quien se le prometio 
que serfa una bendicion para todos los pueblos (cf. Gn 12,2s; 
18,18; etc). En los profetas, dicha pretension universal adquiere 
mas tarde expresion explfcita (cf. Is 41,4; 44,6-9). Lo mismo acon- 
tecio de otro modo cuando la fe en Yahve se encontro con el mun- 
do helenfstico. Se recunio al concepto mas abarcador que existfa en 
el pensamiento griego, el concepto de ser, a fin de ponerlo en rela- 
tion con Dios, que es la realidad que todo lo determina. Con ello 
se logro dar nueva expresion a la pretension universal del Dios de 
Israel y, al mismo tiempo, se establecio la condition sine qua non 
pai'a que el discurso bfblico sobre Dios siguiera siendo universal- 
mente comunicable. 

Por consiguiente, en modo alguno cabe plantearse hoy arrojar 
por la borda la tradicional determination esencial de Dios. Mas 
bien tendrfamos que desarrollai' de modo critico-constructivo la 
metaffsica griega del ser en el sentido de la filosoffa moderna de la 
libertad. Elio resulta imposible en este contexto 12 . Pero lo que si im- 
porta pai'a nuestras reflexiones es determinar adecuadamente la re- 
lation existente entre la comprension filosofica del ser y la com- 
prension bfblica de Dios. La pregunta es la siguiente: ;cs necesario 
integral' la comprension bfblica de Dios en la comprension filosofi- 
ca del ser, subordinandola a esta? <0 resulta posible partir de la 
comprension filosofica del ser, pai'a luego interpretarla con mayor 
detalle y precisarla desde la comprension bfblica de Dios? Asf pues, 
se trata de llevar a cabo lo que Tomas de Aquino caracterizo con el 
termino determinatio 13 . 

El intento de partir del concepto filosofico de Dios, determi- 
nandolo en mayor detalle, sin embargo, desde la comprension teo- 
logica de Dios fundada en la revelacion historica, no es en modo al- 
guno nuevo: se encuentra ya en la teologfa patrfstica y en la esco- 
lastica. A continuation nos referii'emos solo a dos importantes re- 
presentantes de la tradition teologica: Agustfn y Buenaventura. 

En el libro septimo de las Confesiones describe Agustfn su pro- 
pio camino desde la concepcion materialista de Dios de los mani- 
queos hasta los platonicos y de estos, finalmente, a la concepcion 
cristiana de Dios, cuyos cimientos se tienden en la revelacion del 
nombre divino a Moises: ego sum qui sum 14 . Agustfn repite esta afir- 



macion en su tratado sobre la Trinidad, si bien aquf subraya que no 
se trata de una definicion, esto es, de una parafrasis de la esencia de 
Dios, inaprensible pai'a nosotros los seres humanos y, por tanto, 
tampoco susceptible de ser parafraseada con intention definitoria 15 . 
Agustfn nunca pudo separar su comprension de Dios de su com- 
prension trinitaria de Dios, esto es, de su comprension de Dios co- 
mo amor. A ello se refiere con conmovedoras palabras en el deci- 
moquinto y ultimo libro de su tratado sobre la Trinidad, donde, 
por asf decir, recapitula una vez mas su concepcion de Dios. Afir- 
ma que el amor del Padre no es sino su naturaleza y constitution 
esencial y anade: «como queda ya probado y no me cansare de re- 
petir» 16 . Asf pues, para Agustfn, Dios es el Dios de la revelacion cris- 
tiana, el Dios que es amor (cf. 1 Jn 4,8.16). 

El pensamiento agustiniano tuvo una inmensa influencia en to- 
da la teologfa occidental. En la alta escolastica encontramos el pen- 
samiento de Agustfn principalmente en Buenaventura. En su Itine- 
ra ri urn mentis in Deum [Itinerario del alma hacia Dios], el teologo 
franciscano pone de relieve que a Dios solo es posible conocerlo 
adecuadamente a la luz del Cmcificado 17 . Esto tiene como conse- 
cuencia que, pai'a Buenaventura, al igual que pai'a Tomas de Aqui- 
no, el primer nombre de Dios sea, en referenda a la revelacion del 
nombre divino recibida por Moises, «el Existente» o, mejor, «el 
Ser». Pero entonces Buenaventura da un decisivo paso adicional. 
Enlaza con la respuesta que Jesus da al joven rico, en la que el Na- 
zareno caracteriza a Dios como el unico bueno (cf. Mt 19,17). Y 
luego prosigue: «E1 bien se define por el hecho de que se comunica 
y se dona a sf mismo (bonum est diffusivum sui)>>. Dios es el ser 
mismo, pero el ser que se da a sf mismo, el ser que emana en for- 
ma de amor. Con esta definicion no se renuncia a la comprension 
filosofica de Dios, pero sf se precisa en mayor detalle desde un pun- 
to de vista teologico, se concreta y -por decirlo con el termino em- 
pleado por Tomas de Aquino- se determina. Para Buenaventura, 
como pai'a Agustfn, esto comporta concebir la esencia divina como 
amor y pensar y desarrollai' la doctrina sobre Dios como doctrina 
sobre la Trinidad". A este planteamiento le ha dado renovado im- 
pulso en la teologfa moderna Karl Rahner con su demostracion de 
que, en el Nuevo Testamento, Theos se refiere invariablemente a 
Dios Padre 20 . 

Antes de profundizar en ello, debemos considerar las conse- 
cuencias de nuestras reflexiones precedentes de cara a la cuestion 
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que aquf nos interesa especialmente, a saber, la de los atributos divi- 
nos. En la teologfa escolastica, estos eran desarrollados en el marco de 
las determinaciones metaffsicas esenciales de Dios como el ser mis- 
mo. Como ya se ha mostrado, la misericordia de Dios no encontro 
en este marco el lugar que le correspondiV . Sin embargo, segun el 
testimonio de toda la Escritura, tanto del Antiguo como del Nuevo 
Testamento, la misericordia es el atributo de Dios que ocupa el pri- 
mer lugar en la autorrevelacion de Dios en la historia de la salvation. 
De ahf que no pueda ser considerado un atributo divino mas ni, me- 
nos aun, quedar subordinada a los atributos que derivan de la esen- 
cia metaffsica de Dios, como ocurre en los manuales de teologfa dog- 
matica, en los que la misericordia casi solo es mencionada de pasada. 
La misericordia es mas bien el lado visible y operativo hacia fuera de 
la esencia de Dios, quien es amor (cf. 1 Jn 4,8.16). Expresa la esen- 
cia divina, que se halla graciosamente volcada hacia el mundo y los 
seres humanos y hacia ellos vuelve a volcarse una y otra vez en la his- 
toria, esto es, la bondad y el amor inherentes a Dios. La misericordia 
es la caritas operativa et effectiva de Dios". Asf pues, la misericordia 
debe ser tenida por el principal atributo divino. 

Como ya se ha dicho, la misericordia guarda una relacion in- 
trfnseca e indisoluble con otros atributos de Dios, en especial la 
santidad, la justicia y la fidelidad (o verdad)“ . Se halla rodeada de 
una corona de otros atributos divinos, que se disponen alrededor de 
la misericordia como un todo y expresan distintos aspectos de la 
misericordia de Dios. Scheeben enumera los siguientes: benevolen- 
cia, magnanimidad, bondad, clemencia, filantropfa, condescenden- 
cia, liberalidad, consideration, tolerancia, indulgencia, afabilidad, 
paciencia y longanimidad' . Esta constatacion sugiere que la mise- 
ricordia, en vez de ser abordada como si se tratara de un apendice 
al tratamiento de los atributos divinos, debe ser convertida en el 
centro organizador de estos, de modo tal que el resto de los atribu- 
tos se agrupen a su alrededor. 

Puesto que la esencia divina no es compuesta, sino por entero 
simple, el nombre de Dios y los atributos divinos de los que se ha- 
bla en la Escritura coinciden en ultimo termino con dicha esencia. 
La diferenciacion de atributos individuals tan solo esta al servicio 
de nuestra limitada comprension humana de Dios. En cualquier si- 
tuation no podemos sino reconocer determinados aspectos de la 
unica esencia divina, aspectos que derivan de la relacion de Dios 
con el mundo o de los efectos de la action de Dios en el. Unica- 



mente en este sentido tiene la diferenciacion de atributos divinos 
un fundamentum in re en Dios mis mo 25 . 

La determination de la misericordia como principal atributo de 
Dios tiene consecuencias para la determination de la relacion de la 
misericordia con la justicia y la omnipotencia divinas. Si se trata del 
principal atributo de Dios, la misericordia no puede ser un caso de 
la justicia divina; antes al contrario, la justicia divina ha de enten- 
derse desde la misericordia divina. La misericordia aparece enton- 
ces como la justicia caracterfstica de Dios. Esa es la idea basica que 
subyace al acuerdo de la Iglesia catolica y los luteranos sobre la doc- 
trina de la justification 26 . Mas adelante volveremos a ocuparnos de 
ello por extenso 27 . 

Tambien son importantes las consecuencias que de la centrali- 
dad de la misericordia se derivan para la relacion entre la miseri- 
cordia y la omnipotencia divinas. Esta cuestion desempeno un pa- 
pel relevante en la teologfa posterior a Auschwitz. Consternada se 
preguntaba la gente donde estaba Dios y como habfa podido con- 
sentir crimen tan terrible. Partiendo tanto en la mfstica cabalista ju- 
dfa de la zimzum 28 como de la teologfa kenotica luterana de los si- 
glos XVI y XIX se llego en ocasiones a la respuesta de que Dios se 
ha vaciado hasta tal punto de sf mismo que ha renunciado a su om- 
nipotencia, para estar por complete al lado de los impotentes y de 
los oprimidos desprovistos de toda esperanza humana. Tal respues- 
ta, formulada con un alto nivel intelectual, se encuentra en la obra 
de Hans Jonas 29 . Pero con todo el respeto por la seriedad subjetiva 
y el nivel intelectual de semejante tentativa, hay que decir que esta 
respuesta diffcilmente puede tenerse en pie. Pues un Dios que de- 
jara de ser omnipotente no serfa ya Dios; un Dios asf no podrfa ya 
ayudar, y entonces tampoco se podrfa ya depositar esperanza algu- 
na en el. Su misericordia serfa mera debilidad. Segun el testimonio 
bfblico, las cosas son cabalmente al contrario . De acuerdo con la 
Biblia, Dios es soberano y omnipotente justamente en la medida en 
que puede replegarse o retirarse por complete; justamente en la me- 
dida en que, movido por su misericordia, es el Dios para los pobres 
y oprimidos y con ellos, revela Dios su divinidad y omnipotencia 31 . 
Como se afrrma en una oration liturgica, la omnipotencia de Dios 
se manifiesta sobre todo en la indulgencia y el perdon 32 . Ese es el 
poder de su amor y de su misericordia. 

Fueron grandes y santas mujeres quienes superaron una doctri- 
na de Dios orientada unilateralmente a la metaffsica y redescubrie- 
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ron la enorme pujanza de la experiencia bfblica de Dios. Santa Te- 
resa de Lisieux. quien, pese a no haber escrito ningun tratado teo- 
logico, fue declarada con razon doctora de la Iglesia, afirmo: «A tra- 
ves de la infinita misericordia de Dios contemplo las restantes per- 
fecciones divinas y les rezo... Y luego, todas ellas se me aparecen 
resplandecientes de amor» 33 . La ya mencionada sor Faustina puso 
plenamente de relieve la misericordia como atributo fundamental 
de Dios, influyendo con ello a traves del papa Juan Pablo II en el 
pensamiento teologico del siglo XXI 34 . 

Por ultimo, el dominico fiances Yves Congar, al que debemos 
una interpretation de la misericordia en la obra de Tomas de Aqui- 
no, probablemente el mas significativo representante de la tradition 
escolastica, muestra que tambien Tomas simpatizaba con la com- 
prension de Dios como amor. Congar animo con razon a desarro- 
llar una ontologfa del amor 35 . Pues si Dios es la realidad que todo 
lo determina, de la afirmacion de que «Dios es amor» se deduce que 
el amor es el sentido ultimo del mundo. Por eso, en una ontologfa 
del amor, la realidad que todo lo determina no puede ser la sustan- 
cia subsistente en sf, como en la metaffsica antigua y medieval, ni 
el sujeto, como en la Modernidad. El lugar de estos enfoques debe 
ocuparlo una forma de pensamiento relacional y comunitaria 36 . Es- 
ta forma de pensamiento fue desarrollada originariamente -y como 
modelo para la realidad mundana — por la teologfa en la doctrina de 
la Trinidad. 



5.2. La misericordia como espejo de la Trinidad 

A primera vista, el intento de entender la misericordia divina como 
espejo de la esencia trinitaria de Dios puede parecerles a algunos 
una empresa diffcil. Pues a muchos, en la actualidad al igual que en 
epocas anteriores, la confesion de fe en el Dios trinitario se les an- 
toja un libro cerrado con siete sellos, con el que no saben que ha- 
cer y que, por tanto, diffcilmente les ayuda a entender mejor la mi- 
sericordia divina. Tambien en la teologfa se descuido durante un 
tiempo la doctrina de la Trinidad. Sin embargo, en las ultimas de- 
cadas tanto en la teologfa catolica como en la protestante ha tenido 
lugar, no sin estfmulos de la teologfa ortodoxa, un cambio. Y esto 
ha llevado a que el misterio de la Trinidad haya sido redescubierto 
y reconocido como clave para la comprension de la fe cristiana 37 . 



Resulta obvio que la doctrina de la Trinidad no es una mate- 
matica sobrenatural, una suerte de magica tabla de multiplicar. No 
pretende sostener las autocontradictorias afirmaciones de que uno es 
igual a tres y de que una y la misma realidad puede ser, bajo el mis- 
mo punto de vista, una y simultaneamente tres. La doctrina de la Tri- 
nidad es mas bien la cauta inteipretacion de una frase de la Primera 
Carta de Juan en la que el Nuevo Testamento resume una vez mas to- 
do su mensaje: «Dios es amor» (1 Jn 4,8.16). De esta frase no se pue- 
de deducir, ciertamente, la profesion de fe en la Trinidad; tampoco 
cabe subsumir esta profesion de fe en una verdad racional, como in- 
tento hacer Hegel. Pero a la inteligencia creyente sf le es posible en- 
tenderla, en el sentido del axioma/iefey quarens intellectum (la fe que 
busca comprender), como una verdad que, lejos de contradecirse a sf 
misma, esta llena de sentido para la fe. Y en esa misma medida, tam- 
bien puede ser elevada a la conciencia creyente 38 . 

Si Dios es amor, su esencia mas fntima ha de resultar comprensi- 
ble de forma aproximada por analogfa con el amor humano. Se trata 
entonces de una analogfa en la que la desemejanza es mayor que la 
semejanza. Porque de la esencia del amor humano forma parte no so- 
lo dar algo al otro, sino comunicarse y donarse uno mismo en el don. 
En la medida en que el donante se dona a sf mismo, al mismo tiem- 
po se vaefa de sf, se autoenajena. Pero en tanto en cuanto se autoe- 
najena en y a traves del don, sigue siendo el mismo, mas aun, en- 
cuentra en el amor su propia realization 39 . Pues al amor le es inhe- 
rente unirse con el otro de un modo tal que ninguno de los dos, ni 
el amado ni el amante, sea absorbido por el otro ni se agote en el. An- 
tes al contrario, el misterio del amor consiste en que solo en la uni- 
dad con el otro llegamos a ser plenamente nosotros mismos y alcan- 
zamos nuestra propia realization. El verdadero amor no suprime las 
distancias; al contrario, respeta la alteridad del otro, preserva su dig- 
nidad. En la union con el otro, el amor crea para este -y le garanti- 
za- un espacio en el que puede ser el mismo. La paradoja del amor 
radica en que es una unidad que incluye alteridad y diferencia. 

Un amor humano de estas caracterfsticas no es, evidentemente, 
sino una muy debil imagen del amor divino; se trata de una analo- 
gfa en la que la desemejanza es mayor que la semejanza 40 . De todos 
modos, a traves de esta analogfa se hace patente que la profesion de 
fe trinitaria no es un sinsentido ni una afirmacion absurda y auto- 
contradictoria. No contrarfa la comprension monotefsta de Dios, 
fundamental para la totalidad tanto del Antiguo como del Nuevo 
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Testamento. La doctrina de la Trinidad no es un politefsmo camu- 
flado; afimia que el Dios unico no es un Dios solitario y muerto, 
que Dios es mas bien, en si mismo, vida y amor. 

La doctrina de la Trinidad no es un anadido al monotefsmo ni 
tampoco algo contrario a el; antes bien, es monotefsmo concreto 41 . 
En ella, la abstracta definition fdosofica de Dios, segun la cual este es 
el ser mismo, se concreta y es determinada con mayor detalle. Lo que 
ella dice es: en cuanto es el ser mismo, Dios es amor que se comuni- 
ca y se dona a sf mismo. En Agustfn y en Buenaventura podemos en- 
contrar, como ya se ha dicho, planteamientos de una concretion de- 
terminante. En cuanto es el Bien, Dios se define por el hecho de que 
se comunica y se dona a sf mismo (bonum est dijfiisivum sut). Y en 
cuanto amor que emana de sf mismo, el, que es uno, es al mismo 
tiempo trino. Desde toda la eternidad tiene un Amado y un Co- 
Amado; es, pues, Dios en tanto Padre, Hijo y Espfritu Santo. Desde 
un punto de vista neotestamentario, el ser de Dios debe ser determi- 
nado con mayor precision como ser trinitario en el amor 42 . 

Unicamente si es en sf amor que se autocomunica, puede Dios 
comunicarse tambien hacia fuera como aquel que desde siempre es. 
Si Dios no fuera ya en sf comunicacion de sf mismo, la comunica- 
cion de su propio ser hacia fuera serfa, para el, un devenir sf mismo 
y un autodesaiTollo; entonces, Dios solo llegarfa a ser el que es a tra- 
ves de la autorrevelacion. La teologfa serfa entonces teogonia, tal 
como la conocemos por los mitos. Si las cosas fueran asf, la revela- 
tion de la misericordia divina no seria ya un acontecimiento libre y 
gratuito, sino el necesario proceso del devenir sf mismo de Dios. La 
autoiTevelacion de Dios solo puede ser el regalo irreductiblemente 
libre e inmerecido de su amor si Dios es en sf amor. 

Por consiguiente, el caracter trinitario de Dios es el supuesto in- 
trfnseco de la misericordia divina, al igual que, a la inversa, su mi- 
sericordia es revelacion y espejo de su esencia. En la misericordia de 
Dios se refleja y revela el amor eterno del Padre, el Hijo y el Espf- 
ritu Santo, un amor que se comunica a sf mismo 43 . 

Alin podemos ir un paso mas alia, a fin de penetrar plenamen- 
te en la profundidad del misterio de la misericordia divina. Hasta 
ahora hemos dicho: la misericordia no es realization de Dios, sino 
espejo de su intrfnseco ser trinitario. Ahora debemos anadir: en la 
misericordia no se realiza el ser trinitario de Dios, pero sf que se 
transforma en realidad concreta para nosotros y en nosotros. ^Co- 
mo hay que entender esto? 



Puesto que en Dios todo es absolutamente infinito, el Padre so- 
lo puede comunicar su divinidad al Hijo y, a traves de este, al Es- 
pfritu en tanto en cuanto se repliega en su propia infinitud y deja 
en sf espacio al otro. Esta kenosis (autovaciamiento) de Dios es la 
condition sine qua non de que Dios, que es infinito, pueda hacer 
sitio para la creation 44 . La encarnacion de Dios en Jesucristo y, en 
sentido aun mas pleno, la cruz de Jesus son el insuperable punto al- 
gido de la autoiTevelacion de Dios en su autorrepliegue trinitario. 
En la cruz, Dios se interna en la muerte, lo totalmente opuesto a el, 
que es vida, a fin de derrotar asf a la muerte por medio de la muer- 
te de quien, por esencia, es inmortal 45 . El autovacimiento de Dios 
es revelacion de su omnipotencia en el amor. Con ello, la cruz se 
perfila como id quo mciius cogitari nequit, es deck, aquello mayor de 
lo cual nada puede ser pensado 46 . Cuando el Antiguo Testamento 
afirnia que Dios, movido por su misericordia, se repliega en sf y re- 
pliega su santa ira, con miras a concedernos de nuevo un espacio y 
una posibilidad de vida, esto es, por asf decir, un preludio y un sig- 
no anticipador de aquello que acontece en la cruz con un grado de 
realidad imposible ya de sobrepujar. 

La realidad ultima de Dios como amor que se vacfa de sf mis- 
mo y se autocomunica, revelada de manera definitiva y no sobre- 
pujable en la cruz, no permanece en sf, sino que se nos comunica 
de modo concreto en el Espfritu Santo. Movido por su misericor- 
dia, Dios no solo nos permite asomarnos a su corazon, sino que en 
el Espfritu Santo nos hace sitio junto a -y en- su corazon. El con- 
cilio Vaticano 11 afkma: En Jesucristo, Dios se ha unido de algun 
modo con todos y cada uno de los seres humanos 47 . En la medida 
en que Dios, movido por su amor, que se vacfa de sf mismo y se da 
a sf mismo como don, revela el caracter totalmente otro de su divi- 
nidad, nos obsequia al mismo tiempo con la mayor proximidad po- 
sible a su ser. De este modo cabe completar y desarrollar el ya cita- 
do axioma del concilio IV de Letran. No se trata solo de que toda 
semejanza con Dios se corresponde con una siempre mayor dese- 
mejanza, sino tambien de que toda desemejanza lleva asociada una 
siempre mayor semejanza con Dios y una siempre mayor cercanfa 
a Dios, mas aun, una intimidad con Dios y un ser en Dios 48 . 

Todo esto no son abstractas especulaciones ajenas a la vida. Se- 
gun el Evangebo de Juan, Jesus, al morir elevado en la cruz, entre- 
go su espfritu (cf. Jn 19,30). En Juan, la elevation tiene el doble 
sentido de elevation ffsica en la cruz y de elevation a la derecha del 
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Padre. La entrega del espiritu fue interpretada por los padres de la 
Iglesia en referenda al Espiritu Santo 49 . El hecho de que Jesus en- 
tregue su espiritu al tiempo que es elevado significa que la cruz, la 
resurreccion, la ascension y Pentecostes forman una unidad. En el 
discurso de despedida que recoge el Evangelio de Juan, Jesus dice: 
«Si alguien me ama cumplira mi palabra, mi Padre lo amara, ven- 
dremos a el y habitaremos en el» (Jn 14,23). En muchos pasajes ha- 
bla Juan de una mutua inhabitacion: el en nosotros, y nosotros en 
el 50 . Asf pues, disfrutamos de una comunion fntima con el Padre y 
el Hijo, y esta comunion es para nosotros suprema alegrfa y perfec- 
ta realizacion de nucstra condicion humana (cf. 1 Jn 1,3s). En Pa- 
blo encontramos una mfs tica cristologica de otra indole; el no ha- 
bla solo del ser en Cristo y del ser de Cristo en nosotros, sino tam- 
bien de la inhabitacion del Espiritu de Dios en nosotros (cf. Rom 
8,9; 1 Cor 6,19; Ef2,22). 

En la historia de la devocion cristiana, estas afirmaciones del 
Nuevo Testamento han dejado una amplia y prolongada huella en 
la mfs tica cristologica 51 . Sobre este fundamento, la teologfa ha de- 
saiTollado la doctrina de la inhabitacion del Espiritu Santo en el al- 
ma de los justificados y bautizados 52 . Segun tal doctrina, Dios, en 
el Espiritu Santo, tiene en nuestros corazones un lugar junto a su 
corazon. Y nosotros tenemos un lugar en Dios en el que ya ahora 
-y algun dfa definitivamente- encontramos descanso. 

En su interpretacion del Salmo 24 (25) y del famoso Salmo 50 
(51), un salmo penitencial, Tomas de Aquino pone bellamente de 
relieve la escatologica situacion intermedia en la que nos encontra- 
mos. Muestra que la pobreza y la afliccion a las que da respuesta la 
misericordia divina no son solo la pobreza y la afliccion fisicas. 
Nuestra verdadera pobreza consiste en el alejamiento de Dios a re- 
sultas del pecado. Lo que Dios quiere es tenernos eternamente cer- 
ca de si, obsequiarnos con la comunion con el y acogernos junto a 
el. El mensaje de la misericordia divina significa que Dios se hace 
cargo de nuestra pobreza originaria y fundamental, que permanece 
cerca de nosotros en esta menesterosidad nuestra y que es, por tan- 
to, un Dios de los hombres, un amigo de los seres humanos. De ahf 
que la misericordia divina signifique felicidad y realizacion del ser 
humano. La misericordia nos regala a las personas la experiencia y 
la degustacion de la dicha interior; nos endereza, ensancha nuestro 
corazon y suscita en nosotros alegrfa y esperanza; restablece el or- 
den originario y nos concede sosiego, paz y felicidad en la medida 



en que nos permite degustar ya ahora anticipadamente la beatitud 
eterna 53 . 

Buenaventura retoma estas ideas en su Itinerarium mentis in 
Deum en tanto en cuanto alude al agustiniano anhelo de paz y a la 
homilfa de la paz de san Francisco. Buenaventura compuso esta 
obra bajo la impresion de una visita al monte Alvema, donde Fran- 
cisco de Asfs recibio los estigmas 54 , un lugar que, sobre todo para un 
discfpulo de san Francisco, tiene gran importancia espiritual. Bue- 
naventura concluye este escrito con una reflexion sobre la expe- 
riencia mf stica de san Francisco en el monte Alverna, donde el san- 
to -en Cristo el Crucificado- se fundio por complete con Dios y 
file inflamado por el fuego del Espiritu Santo 55 . 

Mas tarde, la teologfa trinitaria se convirtio expresamente en mfs- 
tica trinitaria. Retomo las afirmaciones bfblicas sobre la inhabitacion 
de la Trinidad en el alma de los justificados, desarrollandolas hacia la 
doctrina del nacimiento divino de Cristo en el corazon de los fieles 
como reproduccion y prolongacion del alumbramiento eterno del 
Logos por el Padre y el alumbramiento temporal de Jesus por Ma- 
ria 56 . El Maestro Eckhart, Juan Taulero y Enrique Suson hicieron su- 
yas estas ideas. La mfstica trinitaria se da asimismo, si bien de otro 
modo, en las poderosas visiones de Hildegarda de Bingen, en la mfs- 
tica medieval femenina (Angela de Foligno, Gertrudis de Helfta, Ma- 
tilde de Magdeburgo y Matilde de Hackerborn) y en los amigos de 
Dios tardomedievales. 

En el siglo XIX, esta mfstica trinitaria file formulada especial- 
mente por la beata carmelita Isabel de la Trinidad. Nos ha legado 
una de las oraciones mas hermosas del cristianismo, que escribio la 
tarde del 21 de noviembre de 1904. Comienza asf: «jOh Dios mfo, 
Trinidad a quien adoro! Ayudame a olvidarme totalmente de mf 
para establecerme en ti, inmovil y tranquila como si mi alma vivie- 
ra ya en la eternidad. Que nada pueda alterar mi paz, ni apartarme 
de ti, oh mi Dios Inmutable, sino que cada momento de mi vida 
me sumerja mas profundamente en tu divino misterio. Pacifica mi 
alma, haz de ella tu cielo, tu inorada predilecta, el lugar de tu des- 
canso». Hans Urs von Balthasar publico una seleccion de los escri- 
tos de sor Isabel de la Trinidad bajo el significativo tftulo de Der 
Himmel im Glauben [El cielo en la fe] 57 . 

Semejante mfstica de la Trinidad no tiene nada que ver con un 
ebrio diluirse en Dios. Al contrario, la luz de Dios refulge hasta tal 
punto que el ser humano es cegado por ella y queda en la oscuri- 
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dad. De ahf que los mfsticos cristianos, que se conmueven por la 
proximidad de Dios y viven de modo especial la felicidad y la paz 
que procura su cercania, experimenten siempre tambien la distan- 
cia respecto de Dios y la trascendencia divina. La experiencia de la 
misericordia divina no es un consuelo barato ni tampoco un mero 
deleitarse en la presencia de Dios. A1 contrario, los mfs ticos se su- 
mergen una y otra vez, a menudo por largo tiempo, en la noche de 
la experiencia del ser abandonado por Dios que Jesus vivio en la 
cruz. En la mas ultima comunion con Dios experimentan asimis- 
mo la santidad y la trascendencia de Dios, y en la experiencia del 
alejamiento de Dios se sienten, no obstante, seguros de su cercania 
y de la comunion con el 5S . 

El camino de la mi stica es un camino de peregrinacion, un 
aguantar bajo la cruz en la esperanza de la resurreccion y la comu- 
nion con Dios en la eternidad. Asi, la mistica es tambien una exis- 
tencia en peregrinacion. Vive a menudo en la oscuridad del Golgo- 
ta y, sin embargo, desde la fe, desde la certeza de tener un si tio jun- 
to a Dios, en su misericordia, ve brillar en el horizonte la luz de la 
Pascua. La mistica se percata de que la misericordia es el origen y la 
meta de los caminos de Dios. 



5.3. La misericordia divina: 

origen y meta de los caminos de Dios 

Si se trata del principal atributo de Dios operante ad extra, enton- 
ces la misericordia constituye, por asi decir, el signo bajo el que se 
desaixolla la entera historia de la salvacion. Segun el testimonio del 
Nuevo Testamento, ya la creacion fue concebida con Jesucristo co- 
mo su meta. En el nos eligio Dios, el Padre de nuestro Senor Jesu- 
cristo, antes de la creacion del mundo, predestinandonos por amor 
a convertirnos en hijos suyos (cf. Ef 1,3-5). Jesucristo, como Cor- 
dero de Dios, fue escogido ya antes de la creacion del mundo (cf. 1 
Pe 1,19s). Todo ha sido creado en el, por el y para el. El es anterior a 
toda la creacion; en el todo tiene consistencia (cf. Col 1,16s). En y 
por el Logos eterno, que se ha hecho hombre en el tiempo, todo ha 
sido creado; el es desde el principio luz y vida del mundo (cf. Jn 1,1- 
4.14). Asi, el mundo entero y toda la historia de la salvacion se ha- 
llan desde la eternidad bajo el signo de Jesucristo; la misericordia di- 
vina, revelada definitivamente en Jesucristo, es el signo que antecede 



a toda realidad y la preside 59 . Es la marca de agua de la realidad toda. 
La misericordia de Dios es el supuesto originario y el fundamento 
tanto de la creacion como de toda la historia de la salvacion. 

Esto no es una teoria abstracta, sino que tiene consecuencias 
para la pregunta por la posibilidad de la salvacion (lo que no es si- 
nonimo, como enseguida veremos, de realidad de salvacion) de to- 
dos los seres humanos. Los padres de la Iglesia sabian que la mise- 
ricordia y la gracia de Dios, aparecidas de forma concreta y defini- 
tiva en Jesucristo, se presentan anticipadoramente desde la aurora 
de los tiempos y son eficaces, como dice Agustfn, «a partir del jus- 
to AbeN 60 . Segun Tomas de Aquino, Jesucristo no es solo cabeza de 
la Iglesia, sino cabeza de la humanidad 61 . 

El Aquinate muestra de modo convincente que la misericordia 
opera ya en la creacion. Segun el, la misericordia es condicion sine 
qua non de la justicia. Pues la justicia presupone siempre la exis- 
tencia de alguien a quien se debe justicia; en cambio, la existencia 
de las criaturas es inmerecida y no se debe mas que a la bondad de 
Dios 62 . No es la justicia de Dios lo que fundamenta su misericor- 
dia; antes bien, la misericordia es la rafz originaria (prima radix) y 
el principio primordial al que hay que atribuir todo lo demas 63 . En 
ultimo termino, todo depende de la bondad de Dios. Como acen- 
tua Tomas de Aquino, apelando a la Sagrada Escritura y a Agustfn 
y en contra de otras interpretaciones 64 , tambien la eterna decision 
salvffica de Dios de encamarse como ser humano en Jesucristo pre- 
cede de la misericordia divina con la humanidad cafda en el peca- 
do y, por ende, alejada de Dios 65 . La misericordia divina es el ori- 
gen eterno tanto del mundo como de la historia de la salvacion. To- 
do se encuentra bajo el signo de la misericordia de Dios. Ella es la 
luz que alumbra a toda criatura en la oscuridad (cf. Jn 1,5). 

Por desgracia, esta vision positiva del conjunto de la realidad a 
la clara luz de la misericordia divina se ha oscurecido en la teologfa 
occidental. La causa de semejante oscurecimiento hay que buscaiia 
en la doctrina de la predestinacion, tal y como fue desarrollada por 
Agustfn sobre todo en sus liltimos anos 66 . Este gran e importante 
padre de la Iglesia alaba la misericordia divina en numerosos pasa- 
jes de su inmensa obra; por ejemplo, en la interpretacion que hace 
de los Salmos. A tenor de su propio testimonio, Agustfn experi- 
mento la misericordia de Dios en su vida en abundancia y con gra- 
titud 67 . Pero en su ultima epoca se enfrento con el desaffo que re- 
presentaban los pelagianos 6 . Estos, moralistas marcados por la es- 



5 . REFLEXIONES SISTEMAT1CAS 




LA M 1 SE RJCORD1 A 



piritualidad monastica, defendfan una version del cristianismo muy 
determinada por la etica y acentuaban la necesidad de las buenas 
obras para la salvacion del ser humano. A causa de todo ello, en- 
traron en conflicto con la doctrina del caracter inmerecido de la 
gracia. Agustfn les contrapuso esta doctrina. Segun el, la gracia di- 
vina solo es gracia verdaderamente libre si no depende de las bue- 
nas obras del ser humano ni esta condicionada por ellas. Esto llevo 
a Agustfn a la doctrina de la predestinacion incondicionada, es de- 
ck, no dependiente de las obras, buenas o malas, del ser humano. 

Esta idea fue exacerbada aun mas por el Agustfn tardfo a kaves 
de su doctrina del pecado original. Puesto que en Adan -segun una 
traduction de Rom 5,12 que Agustfn tomo del Ambrosiaster o 
Pseudo-Ambrosio- todos hemos pecado, Dios debe condenarnos a 
todos en aras de la justicia. Asf, toda la humanidad es una massa 
damnatd 69 . Sin embargo, a la misericordia divina se debe que Dios 
haga algunas excepciones y destine a algunos elegidos a la dicha 
eterna. Elio empujo a Agustfn a la doctrina de la doble predestina- 
cion, esto es, una predestinacion no condicionada por las obras 
buenas o malas de las personas y que destina a unos a la salvacion 
y a otros, a la gran mayorfa, a la condenacion eterna. 

Esto fine muy importante para encauzar todo el desarrollo sub- 
siguiente de la teologfa de Occidente en una direction determina- 
da. Es verdad que la Iglesia nunca asumio por completo la doctri- 
na de la predestinacion de Agustfn, en tanto en cuanto condeno la 
doctrina de la predestinacion absoluta, o sea, la predestinacion al 
margen por completo de la libertad humana 70 . Pero la doctrina 
agustiniana de la libertad humana oscurecio el mensaje bfblico de 
la misericordia divina y reemplazo la comprension bfblica de la jus- 
ticia salvadora y justificadora (cf. Rom 1,17; 3,2 1 s.26) por una 
concepcion juridicista de la justicia castigadora. Ya Ambrosio habfa 
preguntado en su interpretation del Evangelio de Lucas: «Quae est 
iustitia nisi misericordia?, /,quc es esta justicia sino misericordia?» 71 . 
Para Ambrosio, Cristo no solo es el iustus index, sino, mas aun, el 
bonus index 72 . /Como va a condenar Cristo, como juez del univer- 
so, a casi todos aquellos por los que ha entregado la vida en la cruz 
a fin de salvarlos? 

Agustfn dejo a la tradition occidental un gravoso legado y una 
gran hipoteca. Pues su doctrina causo en muchas personas dudas 
sobre su salvacion, asf como remordimientos de conciencia y mie- 
do al infierno. El ejemplo mas prominente es el del joven monje 



agustino Martin Lutero con su atormentadora pregunta: «/,C6mc 
consigo yo un Dios clemente?». Para el, la ruptura reformadora 
consistio en el redescubrimiento del sentido bfblico originario de la 
justicia no como justicia castigadora, sino como justicia liberadora, 
justificadora y salvadora 73 . 

Pero ya en la teologfa medieval se fue preparando una lenta su- 
peracion de la eskechez de miras agustiniana. Esto acontecio, por 
una parte, a traves de la acentuacion del libre arbitrio del ser hu- 
mano y, por otra, a traves de una comprension mas profunda de la 
justicia de Dios. 

Al padre de la escolastica medieval, Anselmo de Canterbury, le 
inquietaba la pregunta de como puede ser Dios a la vez misericor- 
dioso y justo. Pues, segun el, la justicia exigiria que Dios recom- 
pensara a los buenos y castigara a los malos. Pero /como podrfa en- 
tonces perdonar, movido por su misericordia, a los pecadores? La 
respuesta de Anselmo reza: en su misericordia, Dios no responde a 
nuestras obras, sino unicamente a sf mismo y a su bondad. La jus- 
ticia de Dios no dice relation a nuestras obras, sino al propio ser de 
Dios y su bondad. Anselmo puede k aun mas lejos y afirmar, en 
una formula que le resulta familial - , que Dios es tan justo que no 
puede ser pensado como mas justo. Su misericordia es la justicia ca- 
racterfstica de el 74 . 

El maestro de la teologfa de la Alta Edad Media, Tomas de 
Aquino, hizo suya la idea de Anselmo. Tambien el afirma que Dios 
no se encuentra sujeto a una ley ajena, sino que el mismo es ley y, 
por eso, actua conforme a su bondad. Su misericordia se correspon- 
de con su bonitas 75 . La misericordia es la rafz originaria (prima ra- 
dix) y la realidad primordial a la que hay que referk todo lo de- 
mas 76 . Con ello se impone en Tomas -aunque esto, por desgracia, 
apenas ha sido tenido en cuenta- el motivo profundamente bfblico 
de la prioridad de la misericordia sobre un pensamiento unilateral- 
mente orientado a la justicia castigadora. 

Sin embargo, hasta el siglo XX no se produjo un giro decisivo. 
Y se debio sobre todo a Karl Barth. A su juicio, la election por la 
gracia no es un abstracto decreto eterno de Dios. Jesucristo es el 
elector y el elegido. Nosotros hemos sido elegidos en Jesucristo; en 
el, Dios nos ha elegido desde la eternidad y antes de la creation del 
mundo, predestinandonos a convertirnos en hijos suyos (cf. Ef 1,4- 
6). Asf, la election es «el comienzo eterno de todos los caminos y 
obras de Dios en Jesucristo» . Con ello, la predestinacion no es un 
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oscuro decreto divino que infunde miedo al infierno, sino el evan- 
gelic) de Jesucristo, que suscita alegna y certeza en la fe. 

Tambien en la teologfa catolica encontro Karl Barth una gran y 
perdurable resonancia 78 . Inspirados por Karl Barth, en la actualidad 
ni los teologos protestantes ni los catolicos parten ya de los con- 
ceptos abstractos de justicia y misericordia, para luego contrabalan- 
ceaiios mutuamente, corno se hacia antes; mas bien toman como 
punto de partida la concreta revelacion historica de la eleccion eter- 
na de Dios en Jesucristo. De este modo, tambien la misericordia di- 
vina puede volver a ser puesta de relieve como condicion primor- 
dial y criterio de la entera historia del mundo y de la salvacion. 

Con todo, la posicion de Karl Barth no esta exenta de una cier- 
ta unilateralidad. Hans Urs von Balthasar habla de una reduccion 
cristologica y constata en Barth una forma idealista de pensamien- 
to 79 . Karl-Heinz Menke contrapone a la excluyente concepcion 
barthiana de la representacion de Jesucristo una concepcion inclu- 
yente de esta 80 . Elio quiere decir que tanto la realidad de la creacion 
en su autonomra relativa como la realidad del ser humano en su li- 
bertad deben ser tenidas en cuenta. Ambas se encuentran desde el 
principio bajo el signo de la misericordia divina definitivamente re- 
velada en Jesucristo; pero asi como en Jesucristo la verdadera hu- 
manidad no es absorbida por la divinidad, sino que subsiste en uni- 
dad con esta sin mezcla ni alteracion 81 , asi tambien hay en la histo- 
ria de la humanidad y de la salvacion lugar pai'a la libre cooperacion 
humana. La cual no queda suprimida por el hecho de que Jesucris- 
to sea prototipo, centra y meta de toda la historia humana; antes 
bien, a traves de la accion salvadora de Jesucristo esta historia es re- 
novada y graciosamente elevada en su dignidad creatural en cuanto 
nueva creacion 82 . 

En este sentido, el concilio Vaticano II subraya en varias oca- 
siones de forma detallada y enfatica una cristologia universal. Sobre 
todo la constitucion pastoral Gaudium et Spes esta signada por este 
enfoque. Califica a Jesucristo de clave, centra y fin de toda la his- 
toria de la humanidad . El es «el fin de la historia humana, punto 
de convergencia hacia el cual tienden los deseos de la historia y de 
la civilizacion, centra de la humanidad, gozo del corazon humano 
y plenitud total de sus aspiraciones». El es «"el alfa y la omega, el 
primero y el ultimo, el principio y el fin" (Ap 22,12s)» 84 . 

Con ello, la misericordia es el signo que preside el mundo y la 
historia, asi como toda vida humana. Movido por su misericordia. 



Dios quiere desde toda la eternidad en Jesucristo la salvacion de to- 
dos los seres humanos. Pero ^que significa la voluntad salvifica uni- 
versal de Dios pai'a la salvacion de cada persona concreta? /Scrcmos 
realmente salvados todos al final? 



5.4, La voluntad salvifica universal de Dios 

Tras superar la gravosa hipoteca legada por Agustin a la teologia y la 
piedad occidentales, ahora debemos planteamos la pregunta que, se- 
gun Kant, es la pregunta que recapitula todas las preguntas humanas: 
( ;quc podemos esperai' 85 ? Con la respuesta a este interrogante se deci- 
de la pregunta por el sentido o el sinsentido de la existencia humana. 

La respuesta de la fe cristiana a esta pregunta no puede ser que 
nuestra vida se extinguira al final, de modo semejante a como se 
marchita una flor o se evapora una gota de agua. El amor de Dios, 
que por pura misericordia nos ha elegido y llamado a la vida y en 
virtud del cual Jesucristo se ha entregado por nosotros en la cruz, es 
defmitivo y no puede acabarse sin mas con la muerte. Sin embar- 
go, la respuesta cristiana tampoco puede ser la expectativa de un fi- 
nal feliz conforme al lema: «Tranquilos, que todo saldra bien». Pre- 
cisamente en su misericordia, Dios nos toma en serio; no quiere 
imponersenos ni pasarnos por alto, ni a nosotros los seres humanos 
ni a nuestra libertad. Lo decisivo es, pues, la decision que tomemos 
y la respuesta que demos a la oferta del amor divino. El amor pue- 
de intentar e intenta ganarse al otro, pero no quiere ni puede for- 
zai'lo. El amor divino busca, por consiguiente, ser respondido; pe- 
ro tambien puede ser ignorado y rechazado por los seres humanos. 
Puesto que hemos sido creados con vistas a ser destinatarios del 
amor de Dios, el rechazo de este amor comporta la autonegacion 
del hombre y, por ende, su desgracia; o dicho teologicamente: la 
perdida de la beatitud eterna. Eso es lo que constituye la seriedad 
de la vida y de la libertad humana. Nuestra decision existencial es 
una decision a vida o muerte. 

Asi, la pregunta: «^Que podemos esperar?», no permite una res- 
puesta simple. Tampoco de la Escritura ni de la tradicion podemos 
extraer una respuesta unanime. En la Escritura se encuentran dos 
series diferentes y en apariencia incompatibles de afirmaciones. 

Por un lado, esta la afirmacion clara e inequivoca de que Dios 
quiere en Jesucristo la salvacion de todas las personas (cf. 1 Tim 
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2,3)- Jesus dice de si mi smo que ha venido al mundo no para juz- 
gar a este, sino para salvarlo (cf. Jn 12,47), y promete: «Cuando yo 
sea elevado de la tierra, atraere a todos hacia mf» (Jn 12,32). Pablo 
hizo suyo este mensaje en fomia hfmnica y afirmo del Senor eleva- 
do que todos en el cielo, en la tierra y bajo la tierra doblan la rodi- 
11a ante el nombre de Jesus y toda lengua confiesa, «para gloria de 
Dios Padre, que Jesucristo es Senor» (Flp 2,1 Os). En el quiso Dios 
reconciliar todo, en el cielo y en la tierra (cf. Col 1,20). Por medio 
de Jesucristo quiere ser Dios al final todo en todo (cf. 1 Cor 15,27s; 
Rom 11,32), recapitulando y uniendo todo cuanto existe en el cie- 
lo y en la tierra (cf Ef 1,4s. 10). Ireneo de Lyon retoma de forma 
sistematica la idea mencionada en ultimo lugar y habla de la reca- 
pitulacion y culminacion de la entera historia de la humanidad, 
mas aun, del conjunto del cosmos bajo Jesucristo y en Jesucristo en 
cuanto cabeza de la realidad toda (anakephalmosisf 6 . 

Sin embargo, la Biblia, con el mensaje del juicio, conoce una se- 
gunda serie de afirmaciones. Y esta tan bien atestiguada que resul- 
ta imposible pasarla por alto o reinterpretarla a conveniencia 87 . En 
el Antiguo Testamento, la amenaza de represalias comienza ya en el 
parafso: «Porque el dfa en que comas de el [el arbol de conocer el 
bien y el mal], tendras que morir» (Gn 2,16s). Esta amenaza atra- 
viesa los libros narrativos (expulsion del parafso, diluvio, Sodoma y 
Gomorra, etc.) y aparece con frecuencia en los Salmos, donde, en- 
tre cosas, se afirma: «E1 juzga el orbe con justicia y rige las naciones 
con rectitud» (Sal 9,9). Los profetas hablan del «dfa de Yahve» co- 
mo dfa de juicio (cf Am 5,18ss; Is 13; 34; 66,15s; Ez 7, etc). Tam- 
bien la literatura sapiencial esta llena de ideas sobre el juicio (cf Sab 
1-5; etc). Jesus y el Nuevo Testamento se encuadran en la tradi- 
cion profetica. Elio comienza con Juan el Bautista (cf Mt 3,7-12) 
y con el propio Jesus (cf Mt 8,11s; 11,21-24; 12,41s; etc). La ma- 
xima claridad al respecto se da en el gran discurso de Jesus sobre el 
juicio, segun el cual a quienes muestren misericordia con los po- 
bres, afligidos y perseguidos se les promete el reino de Dios, mien- 
tras que a quienes se comporten despiadadamente con ellos se les 
asegura que seran entregados al castigo eterno (cf Mt 25,31-46). 
Ahf se alude al fuego eterno, prcparado para el diablo y sus angeles 
(cf Mt 25,41). Tambien Pablo habla del dfa de la ira (cf Rom 2,5) 
y del pago a buenos y malos (cf 2 Cor 5,10; 2 Tes 1,5-10). Por ul- 
timo, las afirmaciones apocalfpticas tanto del Antiguo como del 
Nuevo Testamento (cf Dn 2,28-49; 1 Cor 15,23-28; Ap 7-9; 



14-18; etc.), si bien deben interpretarse con cautela, no pueden ser 
ignoradas. En todas estas afirmaciones no se habla de una salvacion 
escatologica universal, sino del juicio escatologico. 

Las afirmaciones bfblicas sobre el juicio tienen una historia 
efectual ( Wirkungsgeschichte ) amplia, prolongada y abundante en 
cambios 88 . Fundamental es el enunciado del credo: «Vendra de nue- 
vo a juzgar a vivos y muertos» 89 . Cabe pensar asimismo en las in- 
numerables representaciones del juicio y del infierno en el arte cris- 
tiano; la representacion mas famosa es probablemente el extraordi- 
nario fresco del Juicio Final pintado por Miguel Angel en la Capi- 
11a Sixtina. Las meditaciones y ho mi lfas sobre el infierno y el mie- 
do al infierno han desempenado su papel, en parte problematico, 
en la historia de la devocion cristiana. Algunos predicadores busca- 
ban hacer sentir a las personas literalmente el calor del infierno e in- 
fundirles miedo a una eventual condena. 

Tales homilfas sobre el infierno apenas se escuchan ya en la ac- 
tualidad. Se ha producido un cambio de mentalidad justo en di- 
reccion contraria, algo que no es menos problematico. El miedo al 
infierno, tal como el que atormentaba al joven Lutero, se ha vuelto 
raro. Ha cedido paso a un banal optimismo salvffico. Muchos opi- 
nan: «De algun modo todo acabara bien». Pues el «buen Dios», en 
su misericordia, no puede permitir que ninguna persona langui- 
dezca eternamente en el infierno. Esto llega a plasmarse incluso en 
una cancion banal: «Wir kommen alie, alie in den Himmel...» [To- 
dos, todos vamos al cielo...]. Mas en serio merece ser tomada la 
idea de la soli da ri dad humana y cristiana, que en la actualidad 
realmente parece prohibir, en opinion de muchos, la idea de los tor- 
mentos del infierno. Por ultimo, hay quien, desde un punto de vis- 
ta teologico, pregunta: el mensaje del infierno, / no anula de hecho 
el fundamental mensaje bfblico de la misericordia divina? /Como 
puede condenar Jesus para la eternidad a aquellos por los que ha 
muerto en la craz? No puede ser, se insiste, que la voluntad salvffi- 
ca universal de Dios encuentre un lfmite en el ser humano y que el 
plan salvffico de Dios termine fracasando. /No seria eso una trage- 
dia para el propio Dios? /No habrfa que prescindir, pues, continua 
la pregunta, de la idea de una condenacion eterna por mor de la mi- 
sericordia divina? 

El cambio de mentalidad ha llevado a que hoy el acento se ha- 
ya desplazado sobre la primera serie de afirmaciones de la Escritu- 
ra y a que la doctrina de la apocatastasis, esto es, la salvacion y la re- 
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conciliation universales, vuelva a cstar de actualidad 90 . Desde un 
punto de vista meramente lingiifstico, la palabra «apocatastasis» 
puede tener un fundamento en Hch 3,21. Alii" se habla del tiempo 
de la restauracion (apokatdstasis) universal. Sin embargo, por lo que 
hace al contenido, este pasaje de los Hechos de los Apostoles poco 
o nada tiene que ver con las especulaciones que se han adherido a 
este concepto. Con ayuda de esta expresion se retorno en su dfa una 
antigua concepcion cosmologica que hablaba del retorno escatolo- 
gico de todas las cosas al origen sagrado y ensenaba, por tanto, la 
restauracion escatologica de la realidad toda. De acuerdo con la Bi- 
blia, esta concepcion no puede ser entendida ya en el sentido de un 
movimiento circular, sino unicamente en un sentido mas lineal, o 
sea, como cumplimiento escatologico de la historia de la promesa. 
Sin embargo, no es posible deslindar ambos significados con niti- 
dez. En los grandes padres de la Iglesia (Ireneo, Orfgenes, Gregorio 
Nacianceno, Gregorio de Nisa, Maximo el Confesor), uno y otro 
significado se solapan. Tambien Tomas de Aquino hizo suyo el es- 
quemade salida y retorno (exitus-reditus), transformandolo desde el 
punto de vista de la historia de la salvation 91 . Pues el esquema pu- 
ramente circular seria ajeno a la Biblia; a esta no le interesaiia el 
movimiento circular, sino la afirmacion de que el tiempo final sera 
la superadora consumacion de la creacion originaria y, por ende, 
una nueva creacion. 

A algunos teologos hablar de la apocatastasis les lleva a la inter- 
pretation de que al final todos los seres humanos, tambien los im- 
pfos e incluso los malvados, seran acogidos en la bienaventuranza del 
reino de Dios consumado. Esta doctrina le fue atribuida con fre- 
cuencia al gran teologo griego Orfgenes 92 y, en cuanto tal, condena- 
da por el emperador Justiniano en 543 93 . Sin embargo, si se leen los 
enunciados de Orfgenes en su contexto y se toma en consideracion el 
caracter cautamente reservado e hipotetico de los mismos, se pueden 
expresar dudas de si esta condena realmente afecta al pensador ale- 
jandrino 94 . Posiciones analogas a las de Orfgenes fueron sostenidas 
por otros padres de la Iglesia, como, por ejemplo, Gregorio de Nisa 
y Maximo el Confesor, sin que estos fueran jamas condenados por 
ellas. En la doctrina de la Iglesia se ha impuesto definitivamente, por 
influencia sobre todo de Juan Crisostomo v Agustfn, la doctrina de 
la duration eterna de las penas del infiemo. 

Asf y todo, la doctrina de la apocatastasis ha ejercido sin cesar 
una gran atraccion; aparece bajo diversas figuras en algunas formas 



108 



de mfstica. Friedrich Schleiennacher, Ernst Troeltsch y Karl Barth 
la toman al menos en consideracion seriamente. A consecuencia de 
la actual mentalidad optimista en lo relativo a la salvacion, la apo- 
catastasis suele resonar hoy explfcita o tacitamente como una suer- 
te de supuesto de fondo. Johann Baptist Metz previene con razon a 
la teologfa actual frente a este supuesto. Mirandola bien, argumen- 
ta Metz, esta teorfa no hace al cristianismo mas filantropico, sino 
simplemente superfluo 96 . Una comprension superficial de la mise- 
ricordia de Dios incurrirfa en contradiction con la justicia y la san- 
tidad de este. Y ello ya no tendrfa nada que ver con la dura realidad 
de la cruz. Un optimismo pequeno-burgues, que minimiza la serie- 
dad de la responsabilidad y la culpa humanas, disculpa a los victi- 
marios y comete una nueva injusticia con las vfetimas. Para las vfc- 
timas, el mensaje del juicio no es un mensaje intimidante, sino un 
mensaje de esperanza. Pues en el juicio caeran todas las mascaras: 
todos seremos iguales, y a todos se nos hara justicia. 

Asf, las dos lfneas de enunciados de la Sagrada Escritura han lle- 
vado a dos posiciones extremas: massa damnata, por una parte, y 
salvacion universal, por otra. Esto nos confronta con la pregunta de 
si es posible encontrar -y en caso de respuesta afirmativa, como- 
una salida de esta aporfa, una solucion a la misma, que evite tanto 
uno como otro extremo. 

Hans Urs von Balthasar ha mostrado un camino que debe con- 
ducir entre Orfgenes y Agustfn. Su propuesta file acogida positiva- 
mente por muchos teologos, aunque otros la han criticado con dure- 
za 97 . A menudo fue resumida en la formula: el infiemo existe, pero 
esta vaefo. Esta es una interpretation plana y banal de la compleja ar- 
gumentation de von Balthasar que priva a la cuestion de toda su se- 
riedad existential, cuando el principal objetivo de von Balthasar es 
hacer justicia a esta. Con semejantes trivialidades, su intention es 
invertida por completo. 

Segun von Balthasar, en la Biblia encontramos dos series dife- 
rentes de afinnaciones que deben ser tomadas con igual seriedad y 
que no pueden ser subsumidas en una abarcable sfntesis superior. 
Segun el, solo podemos avanzar hacia una solucion si consideramos 
el genero literario de una y otra serie de enunciados. Pues en nin- 
guno de ambos casos se trata de un reportaje anticipador de lo que 
ocurrira al final de los tiempos. Las aseveraciones sobre el caracter 
universal de la salvacion son afinnaciones esperanzadoras dirigidas 
a todos, no afirmaciones sobre la salvacion de hecho de todos y ca- 
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da uno de los seres humanos. A la inversa, las aseveraciones sobre el 
juicio y sobre el infierno no pretenden afirmar de ninguna persona 
en concreto -ni de la mayorfa de los seres humanos- que vaya a ser 
entregada de hecho a las penas del infiemo. No se nos ha revelado 
la condenacion eterna de ninguna persona en concreto, y la Iglesia 
nunca ha ensenado de manera dogmaticamente vinculante de na- 
die que haya sido entregado a la condenacion eterna. Ni siquiera de 
Judas, que traiciono a Jesus y luego, colgandose, se juzgo a sf mis- 
mo, podemos afirmar esto con seguridad 98 . 

Tanto unas afirmaciones como otras desbordan el ambito de 
nuestra experiencia intramundana, vinculada al espacio y al tiem- 
po; se trata, pues, de afinnaciones lfmite que no permiten hacerse 
imagen concreta y realista alguna. Carecen de contenido informa- 
tivo. No giran en torno a la information factica, sino en torno al 
llamamiento a realizar una opcion: por un lado, son una invitation 
a confiar en la misericordia divina; por otro, una apremiante 11a- 
mada a la conversion. Asf, las afinnaciones sobre el infierno son pa- 
labras de amenaza que exhortan a la conversion. Nos ponen ante los 
ojos el infiemo como una posibilidad real, a fin de decirnos: existe 
la posibilidad real del fracaso eterno y de malinterpretar por com- 
pleto el sentido del hombre. 

Ambos tipos de afinnaciones han de ser tornados en serio. Pues 
Dios quiere la salvacion de todas las personas, pero no sin contar 
con ellas. «La gloria de Dios es que el ser humano viva», leemos en 
Ireneo". Por consiguiente, la llamada a la conversion y a la fe nos 
situa ante una decision de vida o muerte. Tambien existe la posibi- 
lidad real del fracaso eterno. «Mira: hoy te pongo delante la vida y 
el bien, la muerte y el mal... Te pongo delante bendicion y maldi- 
cion. Elige la vida» (Dt 30,15.19). Pablo nos exhorta a trabajar en 
nuestra salvacion con temor y temblor. «Pues es Dios quien, segun 
su designio, produce en vosotros el deseo y su ejecucion» (Flp 
2,13). Temor y temblor no se refieren al miedo al infierno, sino al 
hecho de que Dios esta obrando en nosotros y debemos dejarle 
obrar en y a traves de nosotros. 

De ahf que a las afinnaciones bfblicas no les hagan justicia ni 
un barato optimismo salvffico ni un pesimismo en lo concerniente 
a la salvacion que infunda miedo al infierno. No podemos inter- 
pretar las esperanzadoras afirmaciones historico-salvfficas universa- 
les en el sentido de la doctrina de la apocatastasis como conoci- 
miento factico sobre la salvacion de hecho de todos los individuos, 



ni tampoco deducir de la amenaza de juicio y de la posibilidad 
real del infiemo la eterna condenacion de hecho de personas con- 
cretas o incluso de la mayorfa de los seres humanos. Pero tampoco 
podemos contentarnos al final con un equilibrio entre la miseri- 
cordia salvadora y la justicia reprobadora. El «no» del rechazo del 
ser humano no puede ser una posibilidad igual de poderosa que el 
«sf» incondicional de Dios al ser humano 100 . La prioridad de la mi- 
sericordia divina, en cuanto primera palabra, debe tener tambien la 
ultima palabra. Como juez de vivos y muertos, Jesucristo es aquel 
que ha muerto en la cruz por todos. Asf pues, el es -en ello pode- 
mos confiar- un juez clemente. 

A la misericordia divina le es inherente no puentear la libertad 
humana. Dios aconseja, pero no obliga 101 ; nos urge, pero no se nos 
impone ni nos abruma. Y es que, como ya hemos visto que dice 
Agustfn, el que te ha creado sin ti no te justificara sin ti 102 - Pero la 
misericordia divina apela a la responsabilidad del ser humano, la 
corteja sin cesar. Con este cortejo, la misericordia exige la opcion, 
mas aun, solo ella la posibilita. Ya en el ambito estrictamente hu- 
mano, la libertad despierta en el encuentro con otra libertad; con 
mucha mas razon, pues, unicamente a la vista de la oferta de la gra- 
tia divina puede decidir la libertad humana si quiere aceptar o re- 
chazar tal oferta. Solo al vemos ante la oferta de la gratia divina, y 
en virtud de la fuerza de esta, somos alentados, aunque no forzados, 
a dar un sf 103 . Yendo un paso mas alia, en la medida en que ello nos 
resulta posible a los hombres, de la mera cooperation de la libertad 
divina y la libertad humana, Edith Stein (sor Teresa Benedicta de la 
Cruz) intento penetrar en -y describir de forma energica- el corte- 
jo del ser humano por parte de Dios. La martir carmelita habla in- 
cluso de la insuperable astucia del misericordioso amor que Dios 
siente por toda persona. Sus reflexiones llevan hasta la posibilidad 
de principio de la salvacion universal. Pero el limite no se difumi- 
na: podemos esperar en la salvacion de todos, pero no nos es dado 
estar de hecho seguros de ella 1(M . 

Si la libertad de Dios y la libertad del ser humano son ya de por 
sf un misterio, la relation entre ambas constituye un misterio in- 
sondable que no estamos en condiciones de desentranar. La unica 
respuesta que nos permite el testimonio bfblico es la incondicional 
confianza en la inconmensurable misericordia divina, que conoce 
cam in os que para nosotros son inescrutables y nunca cesa de corte- 
jar al ser humano y de intentar inducirlo a que de una respuesta po- 
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sitiva. Para todo aquel que este dispuesto por principio a la conver- 
sion y se arrepienta de sus pecados, Dios, en su misericordia, man- 
tiene abierta una posibilidad de salvacion, por muy grande que sea 
la culpa de esa persona y por muy echada a perder que previamen- 
te haya estado su vida. 

Signo de esta infmita misericordia y paciencia de Dios para con 
quienes no optan fundamental y definitivamente contra el es la doc- 
trina del purgatorio. En este contexto no podemos detenernos en la 
historia del surgimiento de esta doctrina 105 . En ultimo termino se en- 
raiza en la praxis de la oracion por los difuntos, atestiguada ya en el 
protojudafsmo (cf. 2 Mac 12,32-46) y observada desde el principio 
en la Iglesia. Semejante practica oracional presupone la posibilidad 
de una purification preparatoria para la plena comunion con Dios. 
El purgatorio no es un lugar ni, mucho menos aun, un campo de 
concentration para el cumplimiento de las penas; se trata, a fin de 
cuentas, del estado de encuentro con el Dios santo y con el fuego de 
su amor puriffcador, que solo podemos sufrir pasivamente y por me- 
dio del cual somos preparados a fondo para la plena comunion con 
Dios 106 . Es pura obra de la misericordia y, en este sentido, por asf de- 
cir, una ultima oportunidad que se nos concede. A1 mismo tiempo es 
una posibilidad para que la comunidad de los creyentes interceda, so- 
lidariamente suplicante, ante Dios por los difuntos. 

El motivo de la intercesion nos lleva de nuevo considerable - 
mente mas alia de lo dicho hasta ahora. La posibilidad de la inter- 
cesion comporta que nuestra esperanza en la salvacion de los demas 
no es una esperanza que se limite a aguardar inactiva; antes bien, 
debe ser una esperanza que intercede por todos y a todos represen. 107 
ta 107 . Para ello cabe invocar a Pablo. Por sus hermanos judfos estaba 
dispuesto incluso a ser maldito y verse separado de Cristo (cf. Rom 
9,3). Esta afirmacion no es un caso aislado en la Escritura. Retoma 
las palabras de Moises, quien, ante la infidelidad del pueblo, dice a 
Dios en oracion: «Pero ahora, o perdonas su pecado o me borras de 
tu registro» (Ex 32,32). En el Deuteronomio, la oferta que Moises 
hace de entregar su persona se describe como intercesora postracion 
ante Dios durante cuarenta dfas y cuarenta noches (cf. Dt 9,25). 
Asf pues, Moises estaba dispuesto a plantarse en la brecha para sal- 
var a su pueblo (cf. Sal 106,23). Afirmaciones analogas pueden 
leerse en Jeremras (cf. Jr 18,20) y Ezequiel (cf. Ez 13,5; 22,30) 108 . 

La afirmacion de Pablo en Rom 9,3 ha dejado prolongada y 
profunda huella en la teologfa y en la mfstica. Segun Tomas de 



Aquino, uno puede esperar la salvacion eterna para otra persona si 
esta unido a ella por el amor 109 . Numerosos testimonies de grandes 
santos, en especial mujeres santas como Catalina de Siena, Matilde 
de Hackeborn, Angela de Foligno, Juliana de Norwich, Teresa de 
Lisieux y Edith Stein han hecho suya esta huella y la han ahonda- 
do 110 . Catalina de Siena admitio a su confesor: «Si estuviera por 
completo inflamada por el fuego del amor divino, / no pedirfa en- 
tonces con ardiente corazon a mi Creador, al verdaderamente Mi- 
sericordioso, que mostrara misericordia con todos mis hermanos?». 
No querfa resignarse a que uno solo de esos sus hermanos, creados 
a imagen y semejanza de Dios, se perdiera 111 . Es sus cartas aboga sin 
cesar por la dementia y misericordia con quienes se han alejado de 
la Iglesia 112 . Por su parte, Teresa de Lisieux querfa ofrecer vicaria- 
mente su vida en holocausto 113 . 

Este testimonio ha entrado a formal - parte tambien de la litera- 
tura moderna. Hans Urs von Balthasai - dedica al tema un capftulo 
en su libro Elproblemci de Dios en el hombre actual, titulandolo: 
«Los rebeldes y el infiemo»; ademas, habla del Sacramento del her- 
mano 114 . Especialmente impresionante es el testimonio de Charles 
Peguy, de quien Gisbert Greshake se ha ocupado por extenso 115 . 
Tambien se puede pensar en Maximiliano Kolbe y su muerte vica- 
ria en el infierno de Auschwitz. El franciscano polaco se ofrecio vo- 
luntariamente a morir de hambre en la mazmorra en lugai - de un 
padre de familia. «Nadie tiene amor mas grande que el que da la vi- 
da por sus amigos» (Jn 15,13). 

Asf, la nueva teologfa ha hecho valer de nuevo, mas alia de los 
dos extremos de los que hemos partido, el primado bfblico de la 
misericordia divina y, con ello, el sf de Dios al ser humano. La mi- 
sericordia trata de ganarse hasta el final a cada persona, activa a la 
entera comunidad de los santos para atraerla y, sin embargo, se to- 
ma radicalmente en serio la libertad humana. De este modo, la mi- 
sericordia es el mensaje bueno, consolador, alentador y esperanza- 
dor del que podemos fiarnos en cualquier situation y en el que po- 
demos confiar y apoyarnos tanto en la vida como a la hora de la 
muerte. Bajo su manto hay sitio para todo hombre de buena vo- 
luntad; ella es para nosotros refugio, esperanza y consuelo. 
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5.5. f 1 Sagrado Corazon de Jesus 

como revelacion de la misericordia divina 

La revelacion de la misericordia divina tiene su lugar concreto en Je- 
sus de Nazaret. En el nos ha elegido Dios desde toda la etemidad. 
Quien lo ve a el ve al Padre (cf. Jn 14,9). La Carta a los Hebreos afir- 
ma: para ser un sumo sacerdote compasivo y acreditado ante Dios, 
Jesus tenia que ser semejante en todo a nosotros (cf. Heb 2,17). El es 
el trono de la gracia, al que podemos aproximarnos con toda con- 
fianza, a fin de suplicar compasion y gracia (cf. Heb 4,16). Como Hi- 
jo de Dios encarnado, Jesucristo es el trono de la misericordia 116 

Durante muchos siglos, el culto al Sagrado Corazon de Jesus es- 
tuvo considerada como expresion especial de la fe en el amor y la 
misericordia de Dios revelados en Jesucristo; en la actualidad se tra- 
ta de una practica devocional que con frecuencia se nos ha tornado 
extrana. A ello contribuyeron, sin duda, los nuevos acentos que el 
movimiento liturgico puso en la devocion; pero tambien las repre- 
sentaciones del Sagrado Corazon de Jesus, tal como las conocemos 
a partir de los siglos XVIII y XIX, han facilitado el decrecimiento 
de la adoracion del Sagrado Corazon de Jesus. Pues al hombre con- 
temporaneo las representaciones que muestran a Jesus con el cora- 
zon traspasado y a menudo rodeado por una corona de espinas se 
le antojan indiscretas, mas aun, cursis y de mal gusto. Tambien son 
cuestionables desde el punto de vista teologico, pues se concentran 
en el corazon fisico de Jesus en vez de entender el corazon como ar- 
quetipico simbolo humano-universal y como centra del hombre 117 . 

Una breve mirada retrospectiva a la historia de la devocion pue- 
de ayudarnos a romper esta restriccion al corazon fisico de Jesus y 
a avanzar de nuevo hacia el centra y el sentido profundo de la ado- 
racion del Sagrado Corazon de Jesus. Para ello habra que mostrar 
en primer lugar que el culto al Sagrado Corazon de Jesus posee ra- 
ices biblicas. Esto puede verse ya en la promesa del profeta Zaca- 
rfas (cf. Zac 12,10) que el Evangelio de Juan hace suya: «Miraran 
al que atravesaron» (Jn 19,37). En este vaticinio, el corazon tras- 
pasado de Jesus simboliza la humanidad de Cristo en conjunto, 
entregada a la muerte por nosotros. La mirada al corazon traspa- 
sado libera al mismo tiempo la mirada para el amor encarnado de 
Dios, que se manifiesta en el propio Jesus. En san Buenaventura 
puede leerse la bella frase: «A traves de la herida visible vemos la 
herida del amor invisible» (ut per vulnus visibile vulnus amoris in- 



visibilis videamus) 118 . En el Sagrado Corazon de Jesus reconocemos 
que Dios mismo tiene el corazon (cors) predispuesto hacia nosotros 
los pobres (miseri) -en sentido amplio-, o sea, que Dios es miseri- 
cors, misericordioso. Asf el Sagrado Corazon de Jesus es simbolo 
del amor de Dios encarnado en Jesucristo. 

Estas raices biblicas se han ido desarrollando en la historia de la 
devocion cristiana poco a poco, experimentando con el tiempo 
considerables cambios. No se trata de afirmaciones meramente edi- 
ficantes. En la doctrina cristologica de la Iglesia antigua, que une a 
Oriente y Occidente, conocen una profunda fundamentacion dog- 
matica. Pues la doctrina eclesial afmna que, sin dejar de ser uno y 
el mismo, Jesucristo es Dios verdadero y hombre verdadero. En es- 
te sentido, la Iglesia habla de una unica hipostasis, de la persona de 
Jesucristo en dos naturalezas distintas. De ahi se siguio ya para el 
tercer concilio ecumenico de Efeso (431) y mas tarde para el se- 
gundo concilio ecumenico de Constantinopla (553) que a la divi- 
nidad y a la humanidad les corresponde en Jesucristo una unica y 
conjunta adoracion, de modo que la adoracion de la divinidad es 
inseparable de la adoracion de la humanidad 1 19 . De ahi que tambien 
el Sagrado Corazon de Jesus, en cuanto parte constitutiva y centra 
simbolico de la humanidad de Jesus, merezca adoracion (cultus la- 
treiae) 120 . A la luz de la cristologia dogmatica de los primeros con- 
cilios, los sufrimientos que por nosotros y por nuestra salvacion pa- 
dece el Sagrado Corazon de Jesus deben ser entendidos como sufri- 
mientos del propio Hijo de Dios. En el corazon del Hijo de Dios 
encarnado late y padece el corazon del Hijo de Dios mismo. De ahi 
que Pio XI caracterice el culto al Sagrado Corazon de Jesus como 
quintaesencia de toda la religion ~ . 

Para conocer la forma devocional del culto al Sagrado Corazon 
de Jesus en la epoca de los padres de la Iglesia podemos guiarnos 
por la detallada presentacion de Hugo Rahner 122 . Los padres de la 
Iglesia remiten al dicho de Jesus: «De sus entranas manaran rios de 
agua viva» (cf. Jn 7,38). Interpretaban esta afirmacion con la vista 
puesta en aquella otra afirmacion segun la cual del corazon de Jesus 
atravesado por la lanza brotaron sangre y agua (cf. Jn 19,34). Para 
los padres de la Iglesia, sangre y agua eran una referencia a los dos 
sacramentos fundamentals de la Iglesia, el bautismo y la eucaiistia. 
En virtud de este punto de partida sacramental, el culto patristico 
al Sagrado Corazon de Jesus tenia una nota objetivamente sacra- 
mental y, mas en concreto, eucaiistica. Agustin interpreto de la si- 
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gufente manera la apertura del Corazon de Jesus: «Con ello se abrio 
allf la puerta de la vida de la cual fluyen los sacramentos de la Igle- 
sia, sin los cuales no se puede alcanzar la vida, la vida verdadera» 123 . 

En Bernardo de Claraval tuvo lugar un giro desde la objetiva 
nustica cristologica de los padres hacia una devocion a Cristo subje- 
tivamente interiorizada. Bernardo retomo el Cantar de los Cantares 
y lo interpreto sobre el trasfondo del amor de Dios visibilizado en el 
corazon traspasado de Jesus 124 . Esta subjetiva devocion a Cristo cobra 
expresion en la conocida imagen en la que el Cristo cmcificado se in- 
clina desde la cmz para abrazar a Bernardo. En la cima de la escolas- 
tica medieval, Buenaventura dio luego mayor hondura teologica a es- 
ta idea. Interpreto la herida en el costado de Jesus como herida de 
amor, porque quien ama esta herido de amor (cf. Cant 4,9). Asf, 
nuestro pobre y a menudo tan embotado corazon puede encenderse 
e inflamarsc de nuevo una y otra vez por contacto con la incandes- 
cencia de amor del Corazon de Jesus. El amor de Jesus puede herir 
tambien nuestro corazon, jiucs /.quien podria no responder con amor 
al amor de este corazon? 1 5 Buenaventura llega a afirmar incluso: el 
corazon de Jesus se convierte en nuestro corazon 126 . 

Esta mfstica cristologica personal file desaiTollada mas aun en la 
mfstica femenina medieval. Mfsticas como Gertrudis de Helfta, 
Matilde de Magdeburgo, Matilde de Hackeborn y otras fundaron 
la devocion del Sagrado Corazon de Jesus tal como hoy la conoce- 
mos 127 . Tambien la encontramos en el Maestro Eckhart, Juan Taule- 
ro y Enrique Suson. En la Modernidad encontro una amplia difusion 
a partir de las visiones de santa Margarita Maria de Alacoque en Pa- 
ray-le-Monial. A partir de entonces se produjo una progresiva intro- 
duccion de la fiesta del Sagrado Corazon de Jesus. Los papas Leon 
XIII, Pfo XI, Pfo XII, Juan Pablo II y, por ultimo, Benedicto XVI han 
fomentado cada vez mas la adoracion del Corazon de Jesus. A esta 
fiesta le dieron un nuevo impulso los diaiios de la nustica polaca sor 
Faustina Kowalska. Para ella, la misericordia es el mayor y supremo 
atributo de Dios, la perfeccion divina por antonomasia 12S . A la vista 
de las tenibles experiencias del siglo XX, Juan Pablo II descubrio aquf 
un mensaje importante para el siglo XXI 129 . 

Se pueden sostener diferentes opiniones sobre el gusto de las re- 
presentaciones del Corazon de Jesus de los ultimos siglos, asf como 
sobre la representacion que se remonta a sor Faustina. Pero tales 
cuestiones de gusto no deben desviar la mirada del hecho mucho 
mas importante de que la moderna adoracion del Sagrado Corazon 



de Jesus se popularizo en el contexto de la incipiente ilustracion y 
secularizacion y en relacion con la cada vez mas densificada expe- 

1 O A 

riencia de la ausencia, mas aun, de la muerte de Dios . Desde en- 
tonces, la oscuridad del Golgota (cf. Lc 23,44s) ha cafdo sobre el 
mundo como eclipse de Dios. En medio de esta noche de la agoni- 
zante fe en Dios y del creciente embotamiento e insensibilidad del 
mundo por lo que respecta al amor de Dios manifestado en Jesu- 
cristo, en el Sagrado Corazon de Jesus podemos experimentar el su- 
frimiento de Dios a causa de este mundo y su incesante amor a los 
seres humanos. 

En el corazon traspasado de su Hijo, Dios nos muestra que ha 
llegado hasta el extremo pai'a poner fin en la pasion y muerte de su 
Hijo al inmenso sufrimiento del mundo y a nuestro desamor y 
frialdad de corazon, redimiendo asf al mundo. Por medio del agua 
y la sangre que manan del corazon traspasado de Jesus, en el bau- 
tismo somos lavados de toda la suciedad y el lodo que se han ido 
acumulando en el mundo y en nosotros mismos y en la eucaiistfa 
podemos saciar nuestra sed de algo mas que las banalidades que nos 
rodean y las soft drinks -en sentido figurado- que se nos ofrecen. 
Asf, con la oracion Alma de Cristo (Anima Christi) de Ignacio de 
Loyola, podemos decir: «Sangre de Cristo, embriagame. Agua del 
costado de Cristo, lavame». 

Para la representacion grafica de una renovada comprension bf- 
blica, patrfstica y dogmatica de la devocion al Sagrado Corazon de 
Jesus que se corresponda con nuestra sensibilidad actual, podemos 
servirnos de dos pasajes del Evangelio de Juan. Estan, por un lado, 
las representaciones medievales del amor a Cristo (en aleman: 
Christusminne) que muestran al discfpulo amado descansando so- 
bre el pecho o el corazon de Jesus (cf. Jn 13,23). Estas representa- 
ciones pueden ilustrar que en medio de la inquietud y el ajetreo del 
mundo existe un lugar en el que nos es dado alcanzar sosiego y paz 
interior. La otra imagen procede del encuentro de «Tomas el Incre- 
dulo» con el Senor resucitado. El esceptico Tomas solo cree cuando 
introduce su dedo en la herida -pascualmente transfigurada- del 
costado de Jesus (cf. Jn 20,24-29). Este encuentro puede ser im- 
portante precisamente pai'a quienes hoy se hacen preguntas y pai'a 
quienes se hallan atormentados por las dudas. Pues, en cierto mo- 
do, todos somos como este «Tomas el Incredulo». Al igual que To- 
mas, tampoco nosotros queremos a menudo creer sin mas sobre la 
sola base de las palabras de los demas. Como Tomas, asf tambien 
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nosotros encontramos el camino hacia la fe unicamente en el en- 
cuentro personal con el Senor resucitado. Como le ocurre a Maiia 
Magdalena, tampoco nosotros podemos tocar ffsicamente al Senor 
resucitado ni introducir ffsicamente nuestra mano en la todavfa 
abierta herida de su costado. Pero, espiritualmente, el traspasado 
corazon de Jesus puede convertirse tambien para nosotros en cami- 
no para interiorizar el amor de Dios, herido en aras de nuestra sal- 
vacion. Blaise Pascal parece haber intuido esto cuando escribe: 
«Tras su resurreccion, Jesus, me parece a mf, solo permite que se to- 
quen sus heridas: noli me tangere» (Jn 20,17) 131 . 

El hecho de que semejante devocion al Sagrado Corazon de Jesus 
sea por naturaleza cordial, mas aun, sentimental, en el buen sentido 
de la palabra, no debe ser un argumento en contra de ella. Pues el co- 
razon y las emociones forman parte legftima de la devocion y tienen 
en ella un lugar irrenunciable. Allf donde son proscritas, allf aflora la 
desordenada y verdaderamente desenfrenada emocionalidad que hoy 
a menudo encontramos. No debemos permitir que se nos prive de las 
emociones, ni tampoco tenemos por que avergonzarnos de ellas. Co- 
mo dice Jesus en el mandamiento principal del amor, el amor de 
Dios toma a su servicio al ser humano en su totalidad, con todas sus 
fuerzas corporales, anfmicas y espirituales (cf. Me 12,30 par). Lo que, 
a fin de cuentas, importa en la devocion es la historia de amor entre 
Dios y nosotros los seres humanos, y el amor siempre es apasionado. 
En ultimo termino se trata de un dialogo personal con Dios. El car- 
denal Newman lo expreso asf en su lema episcopal: Cor ad cor loqui- 
tur (El corazon habla al corazon). 

El encuentro de tu a tu con Dios no puede quedarse en el am- 
bito puramente personal, sino que debe abrirse a todas las personas 
sufrientes que haya junto a nosotros y a nuestro alrededor. Con- 
templando el corazon traspasado de Jesus experimentamos que 
Dios ama tanto al mundo que le ha entregado a su unico Hijo (cf. 
Jn 3,16). Asf pues, nos esta permitido y podemos participar del su- 
frimiento de Dios, solidarizandonos de ese modo con todos los que 
padecen bajo las tinieblas y las atrocidades del mundo actual. Po- 
demos sumergirnos con Jesus en la noche del Golgota del mundo, 
soportarla junto con el y apurarla vicariamente por la multitud. La 
Iglesia en su conjunto, como cueipo de Cristo, participa en el Es- 
pfritu Santo de la agonfa de Cristo en el mundo. Segun Pascal, la 
agonfa de Jesus durara hasta el fin del mundo 132 . Asf, la Iglesia, en 
cuanto cuerpo de Cristo, puede participar vicariamente en el sufri- 



miento del mundo, padecerlo en propia carne y apurarlo. Sin em- 
bargo, al mirar al Jesus traspasado en medio de cualquier noche del 
mundo, sabemos tambien que en el late el corazon de Dios y su 
amor hacia nuestro mundo. Es el corazon del mundo, su fuerza mas 
fntima, su esperanza plena 133 . De esta suerte, en la certeza de una 
nueva y eterna manana de Pascua, somos capaces de soportar las ti- 
nieblas del Viernes Santo. Se trata de la certeza de que nada, ni la 
vida ni la muerte, puede separarnos del amor de Dios manifestado 
en Jesucristo (cf. Rom 8,35-39). 

5.6. f 1 Dios que, en su misericordia, sufre con quienes sufren 

Llegados a este punto, el mas profundo en la vida de fe, debemos 
detenernos de nuevo por un instante y preguntarnos: pero /.puede 
Dios sufrir? /.Puede Dios ser algo mas que un Dios que contempla 
compasivo el sufrimiento? /Es de verdad legftimo hablar de un Dios 
que sufre con nosotros y, en consecuencia, tambien se alegra con 
nosotros? No se trata de una pregunta meramente especulativa. 
Pues en la respuesta a esta pregunta se decide si Dios es un Dios ca- 
paz de empatia, un Dios «simpatico» en el sentido literal de la pa- 
labra. Pues, conforme a su etimologfa, la voz «simpatico», que de- 
riva del griego sympathein, significa no solo «compasivo», sino 
«con-sufriente». /Sc puede hablai' de Dios en estos terminos? 

La tradicional teologfa de escuela nego la pasibilidad de Dios. 
Ya la filosoffa antigua estaba convencida de la impasibilidad 
(apdtheia) divina. La tradicion teologica, con contadas excepcio- 
nes, hizo suyo este motivo 134 . Tenfa pai'a ello razones que han de ser 
tomadas en serio. Argumentaba de la siguiente manera: hablar de 
un Dios que se ve afectado pasivamente por nuestro sufrimiento es 
inconciliable con la trascendencia y el caracter absoluto de Dios, es- 
to es, con su separacion -y su sublimidad respecto- del mundo y 
de los seres humanos; a ello se anade que la perfeccion divina, que 
excluye toda carencia, excluye tambien el sufrimiento, que consti- 
tuye una carencia. Asf, se conclufa, la nocion de un Dios sufriente 
es incompatible con la idea de Dios. Dios no puede estar pasiva e 
impotentemente expuesto al mal y al sufrimiento como lo estamos 
nosotros los hombres. 

Al igual que el sufrimiento, tambien la nocion de un Dios en 
devenir es incompatible con la idea de Dios. No puede ser que Dios 
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solo se encuentre plenamente a si mismo pasando por la historia de 
sufrimiento del mundo. Tales ideas, que en diferente foima son de- 
fendidas por varias corricntcs teologicas, tambien por algunas ver- 
siones de la llamada teologfa despues de Auschwitz 135 , no ayudan a 
avanzar en la pregunta por el sentido del sufrimiento humano. Karl 
Rahner lo formulo drasticamente: «^Dc que me sieve a rrn que tam- 
bien el buen Dios se ensucie?» 136 . Estas ideas convierten el horror de 
Auschwitz en un mito y en un destino incomprensible, al que no 
solo nosotros estamos impotentemente entregados, sino tambien el 
propio Dios. Con ello puede uno exonerarse de responsabilidad por 
semejante sufrimiento, asf como de la necesaria conversion. 

Sin embargo, la comprension bfblica de Dios no deja duda al- 
guna, ya en el Antiguo Testamento, de que Dios no es un Dios apa- 
tico. Segun el testimonio de la Biblia, Dios siente afecto por el ser 
humano, sufre con nosotros y se alegra y entristece por nosotros y 
con nosotros 137 . La Biblia no conoce a un Dios que desde su trono 
reine apaticamente en gloria y beatitud sobre un mundo lleno de 
horrores. De acuerdo con el Nuevo Testamento, el que tenia con- 
dicion divina ha adoptado en Jesucristo condicion de esclavo y se 
hahumillado (cf. Flp 2,6s). Dios puede sentircon nosotros, es igual 
a nosotros en todo salvo en el pecado (cf. Heb 4,15). Un Dios en 
la cruz: eso era en aquel entonces un escandalo y sigue siendolo, sin 
duda, en la actualidad. Un mensaje asi es necedad a los ojos del 
mundo, pero constituye la sabiduria de Dios (cf. 1 Cor 1,21.23). 

La enciclica del papa Pio XII Haurietis acquas (1956), al hilo de 
numerosas citas de los padres de la Iglesia, atribuye importancia al 
hecho de que, en virtud de la union hipostatica de la segunda per- 
sona de la divinidad con la humanidad, los afectos y sufrimientos 
de la naturaleza humana de Jesus tambien son afectos y sufrimien- 
tos de la persona divina. Asi pues, el sufrimiento de Jesus como 
hombre es al mismo tiempo sufrimiento de Dios. En Jesucristo, 
Dios se ha hecho hombre, a fin de que -escribe Matthias Joseph 
Scheeben- a la misericordia divina no le falte el con-padecimiento 
en debida forma 138 . En la humanidad de Jesus, Dios puede y quie- 
re, pues, sufrir con nosotros y por nosotros. Si Dios no hubiera su- 
frido en persona en la cruz, si Dios mismo no hubiera muerto en la 
cruz por nosotros, la muerte de Jesus no habria sido mas que la 
muerte de un ser humano. En tal caso, Jesus habria sido injusta- 
mente ejecutado solo en cuanto ser humano, como tantos otros an- 
tes de el y tambien despues de el hasta la fecha; su muerte serfa pa- 
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ra nosotros ejemplar, pero no relevante desde el punto de vista de 
la salvacion. Solo si en el sufrio y murio Dios mismo, quien en su 
inmortalidad es Senor de la vida y de la muerte, solo entonces pu- 
do Jesus derrotar a la muerte en la muerte. 

Esta doctrina de la Escritura y de la tradicion patristica no con- 
tradice lo que sostiene la doctrina tradicional de la teologia de es- 
cuela, que parte de una concepcion metafisica de Dios. Pues, para 
la Biblia, la compasion de Dios no es expresion de su imperfeccion, 
su debilidad o su impotencia, sino, antes al contrario, expresion de 
su omnipotencia. Es el amor soberano de Dios lo que le mueve a 
aventurarse, por asi decir, a la encarnacion y a rebajarse a la condi- 
cion de esclavo. No fue subyugado por el sufrimiento; fue el quien, 
como Dios en si impasible e inmortal, se entrego libremente al su- 
frimiento y a la muerte. Justamente asi, ya que el es mas fuerte que 
la muerte, pudo derrotar a la muerte en la muerte. «Muriendo des- 
truyo nuestra muerte y resucitando restauro la vida»' . 

Por consiguiente, en la muerte de Jesus, lejos de renunciar a su 
omnipotencia, Dios actua mas bien como el Todopoderoso. Con 
Kierkegaard cabe afirmar: dejarse afectar por el sufrimiento sin que- 
dar sometido a el forma parte de la omnipotencia, mas aun, es la 
omnipotencia del amor 14 . Un Dios que unicamente fiiera miseri- 
cordioso, mas no omnipotente, no seria ya Dios; un Dios que fue- 
ra tan solo omnipotente, pero no misericordioso, seria un despota 
despreciable. En consonancia con esto se afirma en la oracion de la 
Iglesia que el poder de Dios «se manifiesta sobre todo en la com- 
pasion y el perdon» 141 . 

Por eso, no se trata de negar la omnipotencia divina en aras de la 
misericordia y dejar a Dios, impotente, entregado al sufrimiento. 
Con ello se destruirfa la idea misma de Dios, pues un Dios impotente 
no seria ya verdadero Dios. De ahf que Dios no pueda ser afectado y 
subyugado por el sufrimiento pasivamente y en contra de su volun- 
tad; no obstante, el, en su misericordia y con soberana libertad, per- 
mite que el mal y el sufrimiento le afecten. Su misericordia no esta 
condicionada por la necesidad y la afliccion humanas; es decision 
gratuita de Dios dejarse afectar y mover por el mal y el sufrimiento 
del ser humano. Asf, en la actualidad, tanto en la tradicion catolicay 
ortodoxa como en la protestante, muchos teologos hablan de la po- 
sibilidad de que Dios sufra y comparta nuestro sufrimiento 142 . 

Ya Orfgenes hablo del sufrimiento de Dios por amor y vio en el 
el origen ,de la historia de la salvacion. Formulo esta idea de la si- 
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guiente manera: «Primus passus est, deinde descendit. Quae est ista, 
quam pro no bis passus est, passio? Caritatis est passio (Primero sufrio 
y luego descendio a nosotros. £,Que clase de sufrimiento es el que el 
padecio por nosotros? El sufrimiento de la caridad)» 143 . Bernardo de 
Claraval condensa la comprension de la capacidad divina de sufrir 
con nosotros en una sucinta y precisa formula cuando afirma que 
Dios es impassibilis (impasible, incapaz de experimental' sufrimien- 
to), pero no incompassibilis (incapaz de compartir el sufrimiento de 
otros) 144 . Agustfn explica el sentido espiritual de esta idea: «Nuestro 
Senor Jesucristo tomo estos afectos de la humana flaqueza, lo mis- 
mo que la carne de la debilidad humana y la muerte de la carne hu- 
mana, no por imposicion de la necesidad, sino por conmiseracion 
voluntaria, a fin de transformar en si a su cuerpo, que es la Iglesia, 
pai'a la que se digno ser cabeza; es decir, a fin de transformar a sus 
miembros en santos fieles suyos; de suerte que, si a alguno de ellos 
le aconteciere contristarse y dolerse en las tentaciones humanas, por 
esto no se juzgase ajeno a su gracia; y por lo mismo, que estos pa- 
decimientos no eran indicios de los pecados, sino de la humana fra- 
gilidad; y como coro que canta despues del que entona, asf tambien 
su cueipo aprendiese de su misma cabeza a padecer» 145 . 

Benedicto XVI expone una idea analoga: «E1 hombre tiene un 
valor tan grande pai'a Dios que se hizo hombre pai'a poder con-pa- 
decer el mismo con el hombre... Por eso, en cada pena humana ha 
entrado uno que comparte el sufrir y el padecer; de ahf se difunde 
en cada sufrimiento la con-solatio, el consuelo del amor participado 
de Dios, y asf aparece la estrella de la esperanza» 146 . 

Estas ideas teologicas y espirituales iluminan la profundidad y 
la insondabilidad de la misericordia divina, introduciendonos con 
ello hondamente en el misterio de Dios. Tanto amor no puede sus- 
citai' en la persona creyente mas que asombro y profunda gratitud. 
Pues Dios ha hecho y padecido todo esto por nosotros, por mi. El 
ha cai'gado con nuestra culpa, con mi culpa. A pesar de ello, o qui- 
za precisamente a causa de ello, podemos formularle una ultima 
pregunta: ( ,por que y pai'a que tan inmensa afliccion, por que y pa- 
ra que el sufrimiento de tantas personas inocentes en el mundo? 
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5 . 7. La esperanza en la misericordia 

a la vista del sufrimiento de los inocentes 

El mensaje de la ilimitada misericordia de Dios choca una y otra 
vez con la experiencia de las duras realidades del mundo y con la 
experiencia, a menudo tragica, del sufrimiento inmerecido en el 
mundo 147 . En relacion con ello no se debe pensar unicamente en los 
hon'ores debidos al ser humano: guerras, actos de violencia, geno- 
cidios, clamorosas injusticias, torturas, enemistades y crueldades 
tanto fisicas como psicologicas. Hay que mencionar tambien el mal 
no causado por los hombres: por ejemplo, devastadores terremotos 
y tsunamis; sequfas e inundaciones; epidemias como la peste, el co- 
lera y, en la actualidad, el sida; graves discapacidades de nacimien- 
to que se arrastran durante toda la vida; dolorosas enfermedades 
que se prolongan anos y anos; graves trastornos psfquicos; tristeza 
por la perdida del conyuge o de un hijo; accidentes tragicos de las 
mas diversas clases. La historia de sufrimiento de los seres humanos 
atraviesa la entera historia de la humanidad y tiene multiples ros- 
tros. ^.Como puede permitir Dios todo este sufrimiento? ^Donde 
estaba y donde esta cuando ocurre todo esto? ( ' En que medida es 
compatible esta historia de sufrimiento con la misericordia de 
Dios? con su omnipotencia? 

Ya en las culturas de la antigiiedad, en la antigua China, la India, 
Iran, Babilonia, Egipto e Israel, el mal y el sufrimiento se convirtie- 
ron en cuestiones propiciatorias de la crftica de la religion. Ya en la 
antigiiedad se planted la objecion: o Dios es bueno, pero no omni- 
potente, y entonces no puede evitar el mal; o no es bueno y, aunque 
podrfa evitar' el mal, no quiere hacerlo, por lo que es un demonio ma- 
levolo 148 . Esta objecion ha sido retomada una y otra vez a lo largo de 
la historia e incluso en la actualidad. A rafz de la Shoah, las antiguas 
preguntas han llevado a una teologfa despues de Auschwitz, susci- 
tandose de nuevo el problema de la teodicea 149 . 

Desde la antigiiedad se han realizado reiterados intentos de jus- 
tificar a Dios a la vista del sufrimiento y el mal existentes en el 
mundo (teodicea). Una y otra vez se ha intentado entender el mal 
presente en el mundo como algo necesario pai'a la armonfa del cos- 
mos. Otros han intentado concebirlo como una etapa transitoria en 
el camino hacia un mundo mas perfecto. Ninguna de estas dos ex- 
plicaciones es suficiente. Pues intentan instrumentalizar el sufri- 
miento de las personas en beneficio de una armonfa mayor y de una 
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meta supuestamente superior. Semejante argumentacion resulta cf- 
nica y perpetra una nueva injusticia contra las vfctimas. 

El intento mas famoso de teodicea es la obra de Gottfried 
Wilhelm Leibniz Essais de theodicee (17 10). Segun Leibniz, hay un 
numero infinito de mundos posibles. Entre todos estos, Dios ha 
creado uno solo, no sencillamente el mundo ideal y peifecto por an- 
tonomasia, sino «el mejor de todos los mundos posibles». Leibniz ar- 
gumenta que la infinita sabidurfa de Dios le permite determinar 
cual es el mejor de todos los mundos posibles, su infinita bondad 
lo lleva a escoger justo ese mundo y su omnipotencia lo habilita pa- 
ra crearlo. En consecuencia, el mundo creado por Dios debe ser «el 
mejor de todos los mundos posibles» y toda forma de mal es, en ul- 
timo termino, necesaria y explicable. 

El devastador terremoto de Lisboa de 1775 signified el fin de 
semejante optimismo de la razon. Voltaire respondio al intento de 
Leibniz con el satfrico relato corto Cdndido o el optimismo. Kant es- 
cribio en 179 1 el tratado Sobre elfracaso de todo intento filosdfico en 
la teodicea. A su juicio, la capacidad humana de conocimiento es li- 
mitada y las especulaciones metaffsicas sobre cuestiones que tras- 
cienden el ambito de la experiencia humana nos estan vedadas por 

• • 150 

pnncipio . 

El escrito de Kant comporto el fin de la discusion sobre teodi- 
cea en la forma en que hasta entonces se habfa realizado. Y es que, 
de hecho, todos los intentos de teodicea faltan tanto al respeto de- 
bido a Dios y al insondable misterio de su voluntad como al respe- 
to debido al misterio del ser humano y su sufrimiento. Mas aun, la 
relacion entre Dios y el mundo, entre libertad divina y libertad hu- 
mana, no se puede integral' desde un punto de vista superior en un 
contexto de orden o de sentido -ya sea sapiencial o dialectico- que 
incluya a los dos. En todo intento semejante nos situamos por en- 
cima de Dios y de su accion y pretendemos juzgarlo desde una ata- 
laya supuestamente superior, lo que no es sino pura arrogancia e 
hybris. Asf, la crftica de Kant a los intentos de formular una teodi- 
cea no se puede sortear. Todos esos intentos deben ser vistos como 
abocados al fracaso. 

Sin embargo, Kant se percato asimismo de que renunciar a la 
idea de Dios a consecuencia del mal existente en el mundo tendra 
su precio. Pues afirmar la dignidad del ser humano a pesar de la ex- 
periencia del mal solo es posible si se conserva la idea de Dios co- 
mo postulado de la razon practica. Solo bajo el supuesto de Dios» 



que mantiene unidas la libertad humana y la naturaleza, es posible la 
esperanza en una reconciliacion de la libertad humana y el destino de 
la naturaleza. La idea de Dios guarda en si la esperanza en el exito de 
la libertad humana 151 . Renunciar a tal esperanza significant renunciar 
al ser humano y volver al fin y al cabo la espalda, encogiendose de 
hombros, a quienes stiffen. Jurgen Habermas retoma este plantea- 
miento cuando afrnna que es necesario respetar el rescoldo que sin 
cesar se reaviva a resultas del problema de la teodicea 152 y reconocer 
que la perdida esperanza en la resurreccion deja un perceptible va- 
cfo 153 . Pervive una «conciencia de aquello que nos falta» 154 . 

La esperanza que Kant formula es un postulado. La filosoffa no 
puede ir mas alia. Este postulado depende, por su parte, de una op- 
cion, a saber, de la decision de si el ser humano y su dignidad de- 
ben tener un sentido absoluto o no, de si -a la vista de la injusticia 
y el sufrimiento irreconciliables dentro de la historia- debe mante- 
nerse abierta o no la posibilidad de una reconciliacion, de si se quie- 
re excluir o no semejante reconciliacion, dando asf la razon en el 
fondo a la sospecha de que la existencia y la realidad carecen de sen- 
tido. La pregunta es, sin embargo, si se puede vivir con esta ultima 
opcion y, en caso de respuesta afirmativa, como. Por consiguiente, 
el problema de la teodicea se convierte a fin de cuentas en el pro- 
blema de la antropodicea, esto es, en justificacion del sentido de la 
existencia humana. 

^Cual es la respuesta de la Biblia y la teologfa a la pregunta 
que se ha revelado irresoluble en cuanto pregunta por la posibili- 
dad de una teodicea? La Biblia no conoce el moderno problema 
de la teodicea y la antropodicea. Ella no parte de un postulado, si- 
no de la experiencia originaria de Israel, que fue asimismo la ex- 
periencia de los primeros cristianos, a saber, la fidelidad de Dios 
en situaciones diffciles y humanamente sin salida, experimentada 
de forma reiterada en la historia. Hacia el final de la epoca vete- 
rotestamentaria, en una situacion de persecucion y martirio, la 
conviccion basica de Israel encontro su ultima agudizacion en la 
esperanza en la resurreccion de los muertos (2 Mac 7). En la re- 
surreccion de Jesus de entre los muertos se sello definitivamente 
esta esperanza para los primeros cristianos. Para estos, la promesa 
de fidelidad de Dios fundamenta la esperanza aun en esa extrema 
situacion carente de salida desde un punto de vista humano que 
es la muerte, asf como la confianza en el triunfo de la justicia de- 
fmitiva y en la vida etema 155 . 
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En la Biblia. este mensaje de esperanza no es una respuesta 
sencilla que todo lo aclara. Elio se echa de ver con maxima clari- 
dad en el libro de Job. En las continuas reelaboraciones redaccio- 
nales de este libro bfblico se advierte una lucha dramatica por 
descubrir a Dios y tambien un combate contra Dios 156 . A1 co- 
mienzo se alza la protesta. Job maldice el dfa de su nacimiento 
(cf. Job 3,3): su propia vida le inspira repugnancia (cf. Job 10,3). 
Acusa a Dios de despreciar a los seres humanos (cf. Job 7,20). Sus 
amigos hacen todo lo posible por justificar a Dios con ayuda de 
la tradicional teologfa sapiencial; conforme a la logica del vincu- 
lo entre la accion y sus consecuencias que ellos defienden, la feli- 
cidad es recompensa por el bien y la desgracia es castigo por el 
mal. Pero esta teologfa sapiencial que quiere entenderlo y expli- 
carlo todo y que en ultimo termino busca descubrir las intencio- 
nes de Dios fracasa. En la epoca final de Israel entra en crisis . 
Asf, en el libro de Job es el propio Dios quien emite un juicio de- 
moledor sobre ella: «No habeis hablado rectamente de mf ». A1 fi- 
nal no se les da la razon a los amigos de Job, que quieren expli- 
carlo todo y penetrar el sentido de la accion divina, sino al que- 
joso Job (cf Job 42,7s). 

Pero la perspectiva termina invirtiendose. Ya no es el ser huma- 
no quien se queja ante Dios y lo acusa o intenta justificaiio. El pro- 
pio Dios toma la palabra, y el hombre pasa a ser el interrogado (cf 
Job 38 — 41). La sabidurfa de Dios se revela como demasiado gran- 
de para encajar en esquema humano alguno. De ahf que Job se ta- 
pe la boca con la mano y calle (cf Job 40,4); reconoce que no se 
puede luchar con Dios. «Es cierto, hable sin entender de maravillas 
que superan mi comprension... Te conocfa solo de ofdas, ahora te 
han visto mis ojos; por eso me retracto y me arrepiento echandome 
polvo y ceniza» (Job 42,3.5s). No es posible luchar y contender con 
Dios. Desde un punto de vista bfblico, la teodicea no es -asf cabe 
resu mi r lo anterior- una empresa viable. 

En cambio, la queja ante Dios e incluso la disputa con Dios 
ocupan un lugar legftimo en el hablar bfblico sobre Dios y con 
Dios. Aunque en el libro de Job tambien entra en crisis, esta forma 
de relacionarse con Dios es sostenida por la esperanza: «Yo se que 
esta vivo mi Vengador y que al final se alzara sobre el polvo: des- 
pues de que me arranquen la piel, ya sin carne vere a Dios; yo mis- 
mo lo vere, no como extrano; mis propios ojos lo veran. jEl cora- 
zon se me deshace en el pecho!» (Job 19,25-27). 
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La Biblia conoce un gran numero de quejas y lamentaciones 158 . 
Los salmos de lamentacion del Antiguo Testamento (cf Sal 6; 13; 
22; 31; 44; 57; etc.) brotan todos ellos de la gran afliccion que su- 
pone el sentirse uno abandonado por Dios y reflejan una gran con- 
mocion existencial. Pero nunca terminan en desesperacion, sino 
que al final rebosan de la certeza de que, cabalmente en la afliccion, 
Dios esta siempre cerca del orante. Asf, en todos los salmos de la- 
mentacion se produce un cambio de estado de animo, que lleva de 
la queja a la alabanza. Los salmos de lamentacion no acaban en que- 
ja, acusacion y desesperacion; al final se transforman mas bien en 
cantos de alabanza y agradecimiento. 

Jesus se encuadra en esta tradicion veterotestamentaria. En la 
cruz, tambien el experimento el abandono de Dios y clamo con el 
Salmo 22: « < 'Dios mfo, Dios mfo, por que me has abandonado?» 
(Me 15,34). Este grito es interpretado con frecuencia como expre- 
sion de desesperacion. Pero, en la tradicion judfa, la cita del co- 
mienzo de un salmo equivale a la cita de todo el salmo. Por eso es 
importante darse cuenta de que el Salmo 22, si bien empieza con 
una conmovedora queja, luego termina con la perspectiva de la sal- 
vacion por parte de Dios. De ahf que en el grito de abandono de 
Jesus no se exprese solo desesperacion, sino tambien confianza y es- 
peranza aun en medio del mas extremo abandono de Dios 159 . En es- 
te sentido se mueve ya la interpretacion de Lucas, en tanto en cuan- 
to, con las palabras de Sal 31,6, hace decir al Jesus agonizante: «Pa- 
dre, en tus manos encomiendo mi espuitu» (Lc 23,46). 

Los encuentros con el Resucitado convencieron a los discfpulos 
de que Dios, a traves de la muerte y la resurreccion de Jesus, habfa 
cumplido defmitivamente, de hecho, su promesa de fidelidad. Pero 
tampoco a los discfpulos les resulto facil entonar el aleluya pascual. 
Los relatos pascuales del Nuevo Testamento atestiguan que, con se- 
mejante convencimiento, los discfpulos tuvieron que hacer frente a 
dudas y preguntas. El relato de Emaus (cf Lc 24,13-35) refleja de 
modo especialmente impresionante el camino de fe que debieron re- 
corTer los primeros discfpulos. 'Refiere la decepcion de los discfpulos 
y su falta de fe en el testimonio de las mujeres, hasta que reconocie- 
ron a Jesus al partir el pan y regresaron a toda prisa a Jerusalem. 

El camino de Emaus es paradigmatico del camino que debemos 
recorrer los cristianos en general. El cristiano es bautizado sumer- 
giendose en la muerte de Cristo y vive en este mundo con la espe- 
ranza en la resurreccion futura (cf. Rom 6,3-6). Hemos sido salva- 
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dos para la esperanza, pero la esperanza que uno ve ya cumplida no 
es esperanza (cf. 8,24). A menudo se trata de una esperanza con- 
tra toda esperanza (cf. Rom 5,18). Asf para Pablo, la afirmacion 
de Rom 8,35-39 de que nada nos puede apartar del amor de Dios, 
ni la vida ni la muerte, no figura al principio, sino al final de un 
largo recorrido teologico por la experiencia de las tribulaciones 
del cristiano a manos de los poderes de la perdicion en el mundo 
(cf Rom 7-8). 

La Carta a los Hebreos retoma estas ideas. Nos dice que Jesu- 
cristo se ha hecho igual en todo a nosotros, salvo en el pecado. Asf 
en el tenemos un sumo sacerdote que puede identificarse con nues- 
tra debilidad. Podemos acercamos con toda confianza a su trono, 
para encontrar compasion y gracia (cf Heb 4,15; vease tambien 
2,17; 5,2). Las tribulaciones y tentaciones forman parte de la vida 
cristiana. Pero en toda situacion, por muy apurada y sin salida que 
parezca, podemos estar seguros de que Dios se halla a nuestro lado 
y con nosotros y que «todo concun'e al bien de los que aman a 
Dios» (Rom 8,28; cf Heb 12,5-7.10-11). 

Esta certeza articula una esperanza que no se agota en este mun- 
do ni esta vida, sino que se extiende mas alia de ellos a la resurrec- 
cion de los muertos y la vida eterna. Solo alH sera rcparada toda in- 
justicia y cada cual recibira lo que en derecho le con'esponde. Uni- 
camente entonces seran enjugadas todas las lagrimas de los ojos. «Ya 
no habra muerte ni pena ni llanto ni dolor. Todo lo antiguo ha pa- 
sado. El que estaba sentado en el trono dijo: "Mira, renuevo el uni- 
verso"» (Ap 21,4s). Ahora estamos todavfa en camino, aun no vivi- 
mos en la vision. Nuestra situacion es, por asf decir, la de la noche 
de Pascua. En esta, el cirio pascual es introducido como sfmbolo de 
la luz de Cristo en el templo todavfa a oscuras; allf brilla entonces 
su luz, y nosotros podemos encender en el nuestra candela. Pero esa 
luz sigue resplandeciendo en la oscuridad del templo. Estamos to- 
davfa en la vigilia de la Pascua. La invocacion: «Mardna thd» (1 Cor 
16,22) 160 , propia de la liturgia eucarfstica paleocristiana, expresa: 
ambas cosas: el Senor esta ya aquf y, sin embargo, seguimos impe- 
trando su venida definitiva 6I . 

De esta esperanzada certeza, ahora ya indestructible, de estai 
definitivamente amparados y acogidos en el amor de Dios deriva 
para los creyentes una serenidad interior 162 . La cual, por Cristo, es- 
ta dispuesta a renunciar a todo (cf. Flp 3,8), a conformarse con 
cualquier cosa, a soportar toda privacion. «He aprendido a bastar- 



me con lo que tengo. Se lo que es vivir en pobreza y en abundan- 
cia. Estoy plenamente iniciado en la saciedad y el ayuno, en la 
abundanciay en la escasez» (Flp 4,1 Is; cf. 2 Cor 11,23-33). El cre- 
yente sabe que la gracia de Cristo le basta y que esa gracia demues- 
tra su fuerza justo en la impotencia (cf. 2 Cor 12,9). Los padres de 
la Iglesia griegos recomiendan la doble actitud de la apatfa y la ata- 
raxia (sosiego interior). Esto no lo dicen en el mismo sentido que 
el estoicismo, sino en el sentido de una tensa espera de -y prepara- 
cion para- la venida del Senor. 

Los maestros de la mfstica alemana (Eckhart, Juan Taulero, En- 
rique Suson) hablan reiteradamente de la serenidad (Gelassenheit), 
esto es, por contraposicion al tener, aferrarse y atarse que esclavizan, 
de la renuncia y el abandono liberadores que llevan a ponerse por 
entero en manos de Dios 163 . En su libro de los Ejercicios, Ignacio de 
Loyola invita a la indiferencia, o sea, a una apertura de principio a 
la voluntad de Dios, de suerte que no aspiremos a la salud mas que 
a la enfermedad, a la riqueza mas que a la pobreza, al honor mas 
que al deshonor, a la longevidad mas que a una vida breve y que en 
todas las cosas unicamente anhelemos y escojamos lo mas propicio 
para la meta para la cual hemos sido creados . 

Thomas Propper llama la atencion sobre una frase de Charles 
Peguy con la que pronto tropezo con motivo del debate sobre la te- 
odicea y que luego no ha podido ya olvidar: «Dios ha tornado la ini- 
ciativa. Es el quien ha empezado... Dios ha puesto su confianza en 
nosotros. ^.Quiere decir eso entonces que nosotros, por el contrario, 
no confiabamos bastante en el?» 165 . El recuerdo sirve de fundamen- 
to a la esperanza, que aguarda el cumplimiento de la promesa aun 
pendiente y se excoria en el roce con lo no entendido, con lo que 
ofrece resistencia. Pero la pregunta que permanece abierta solo sera 
respondida cuando Dios lleve a su consumacion, realmente y para 
todos, aquello para lo cual nos creo. Hasta entonces, la identidad 
solo se lograra bajo el modo de la esperanza. Tambien en medio de 
la tristeza, la duda y el miedo permanece lo fuerte y resistente de la 
esperanza. Asf, la profesion de fe cristologica no nos ofrece ningu- 
na respuesta teorica acabada, sino que mas bien nos abre un cami- 
no. Porque Dios es fiel, podemos confiar en que el mantendra su sf 
hasta el final y, movido por su amor, salvara al ser humano y, con 
el, tambien al mundo 166 . 

Tal esperanzada certeza, tal serenidad no es mera teorfa, como 
la que puede encontrarse en las distintas propuestas de teodicea. Es 
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una afirmacion y una actitud de fe, de la que solo cabe hablar en la 
manera que vemos reflejada en los Salmos, a saber, como queja y su- 
plica de compasion, como alabadora doxologfa de la infmita miseri- 
cordia divina. Asf es tambien como la Iglesia se manifiesta en el Kyrie 
eleison de la misa y en el gran himno de alabanza que es el Te Deum: 
«Ten piedad de nosotros, Senor, ten piedad de nosotros. Que tu mi- 
sericordia, Senor, venga sobre nosotros, como lo esperamos de ti. En 
ti, Senor, confie, no me vere defraudado para siempre». 

He aquf afinnaciones de esperanza que solo en la fe son con- 
vincentes y que no pueden dejar de antojarseles extranas a los no 
creyentes. Tampoco a los cristianos que atraviesan situaciones diff- 
ciles les resulta facil pronunciarlas. No figuran al principio, sino al 
final de un camino de fe, a menudo largo y dificultoso. Para ello ne- 
cesitamos el apoyo, el acompanamiento y la intercesion de otros 
cristianos. Y con mas razon aun necesitan en situaciones diffciles 
compasion, cercama y ayuda humana quienes no comparten la fe 
cristiana. Debemos practical' la misericordia. Esa es la unica res- 
puesta convincente que podemos dai'. Tal testimonio practico de 
misericordia es tambien esperanza vicaria, esperanza en nombre de 
otros. A traves de ella puede irrumpir en la oscuridad de una situa- 
tion determinada un rayo de luz y calor de la misericordia divina. 
Solo asf es posible hacer que el mensaje de la misericordia de Dios 
resulte crefble y convincente, solo asf podemos convertirlo en un 
verdadero mensaje de esperanza. 

La esperanza en la venida de la salvation aun pendiente no es 
un anhelo vacfo ni una promesa vana. Esa esperanza arroja luz y 
confiere fuerza ya aquf y ahora. En este mundo no estamos senta- 
dos, por asf decir, en la sala de espera para la eternidad, aguardan- 
do unicamente a que se abra la puerta a la vida. La esperanza es una 
fuerza activa y activadora. La experiencia de la misericordia de Dios 
nos alienta y compromete a convertirnos en testigos de la miseri- 
cordia y a abogar por la misericordia en nuestro mundo. A este te- 
nia volveremos por extenso en los siguientes capftulos en tanto en 
cuanto en ellos nos vamos a ocupar de la misericordia humana. Ella 
es la figura concreta de la misericordia de Dios en el mundo. 
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El mensaje de la misericordia divina no es una teorfa ajena al 
mundo y a la praxis; tampoco se contenta con sentimentales decla- 
raciones de conmiseracion. Jesus nos ensena a ser misericordiosos 
segun el ejemplo de Dios (cf. Lc 6,36). En el Sermon de la monta- 
na declara bienaventurados a los misericordiosos (cf. Mt 5,7). En la 
Carta a los Efesios leemos: «lmitad a Dios como hijos queridos; 
preceded con amor, como el Mesfas os amo hasta entregarse por vo- 
sotros a Dios como ofrenda y sacrificio de aroma agradable» (Ef 
5,1). Este motivo de la imitatio Dei, de la imitation de Dios y su 
action en Jesucristo, es fundamental para la Biblia 1 . Asf, el mensa- 
je de la misericordia divina tiene consecuencias para la vida de to- 
do cristiano, para la praxis pastoral de la Iglesia y para la contribu- 
tion que los cristianos deben realizar a la configuration de un or- 
den social digno, justo y misericordioso. 



6.1. El amor: el principal mandamiento cristiano 

En el Antiguo Testamento, las voces «misericordioso» y «misericor- 
dia» rara vez son empleadas para caracterizar la conducta humana; 
la realidad a la que con ellas se alude, en cambio, esta presente en 
todo el Antiguo Testamento. A la pregunta: «Senor, ( ',quicn puede 
hospedarse en tu tienda?, <,quicn habitant en tu monte santo?», res- 
ponde el Salmo 15: «E1 de conducta intachable y que practica la 
justicia; el que dice la verdad sinceramente y no calumnia con su 
lengua; el que no hace mal al projimo y no difama al vecino... el 
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que no retracta lo que juro aun en dano propio; el que no presta di- 
nero a usura ni acepta soborno contra el inocente». Algo analogo 
afmna Sal 1 12,5: «Dichoso el hombre que se apiada y presta y ad- 
ministra rectamente sus asuntos». 

Ya hemos hablado por extenso del orden social del Antiguo Tes- 
tamento, que estaba orientado a la proteccion de los debiles y los 
pobres, asf como del mensaje de los profetas, que no deja nada que 
desear por lo que respecta a claridad a la hora de denunciar relacio- 
nes injustas 2 . El profeta Miqueas recapitula lo que Dios espera del 
ser humano: «Hombre, ya te he explicado lo que esta bien, lo que 
el Senor desea de ti: que defiendas el derecho y antes la lealtad, y 
que seas humilde con tu Dios» (Miq 6,8; cf. Tob 12,8). Se subray a 
de manera especial el deber de dar limosna (cf. Tob 4,7-11; Eclo 
7,10; 29). Sobre esta base, las obras de caridad desempenarcn un 
papel importante en el protojudafsmo 3 . 

Jesus se encuadra en esta tradicion veterotestamentaria-judfa. 
En especial la enumeracion de las obras de caridad en el gran dis- 
curso sobre el juicio se corresponde con dicha tradicion: dar de co- 
mer al hambriento, dar de beber al sediento, albergar al que no tie- 
ne techo, vestir al desnudo, visitar a los enfermos y a los presos (cf. 
Mt 25,35-39.42-44). Llama la atencion el hecho de que, como cri- 
terio del juicio, Jesus mencione exclusivamente obras de amor al 
projimo, no otras obras de piedad. Con ello, Jesus hace suyo el apo- 
tegma del profeta Oseas: «Misericordia quiero, no sacrificios» (Mt 
9,13; 12,7; cf. Os 6 , 6 ; Eclo 35,3). De ahf que en el Sermon de la 
montana afirme: «Si mientras llevas tu ofrenda al altar te acuerdas 
de que tu hermano tiene queja de ti, deja la ofrenda delante del al- 
tai', ve primero a reconciliarte con tu hermano y despues vuelve a 
llevai' tu ofrenda» (Mt 5,23s; cf. Me 11,25). Habra que preguntar- 
se con cuanta frecuencia deberiamos reconciliai'nos nosotros mis- 
mos antes de la celebracion de la eucai'istfa, con cuanta frecuencia 
deberiamos abstenernos de la comunion, si nos tomaramos real- 
mente en serio estas palabras de Jesus. 

Jesus ilustro su doctrina por medio de elocuentes parabolas 4 . Li- 
teralmente proverbial ha llegado a ser la parabola del buen samari- 
tano. A la sazon, los samaritanos eran tenidos por judfos no orto>> 
doxos; por eso, resulta toda una provocacion que Jesus proponga 
como modelo cabalmente a un samaritano y exhorte a emularlos 
«Ve y haz tu lo mis mo» (Lc 10,25.37). En la parabola del criado in- 
misericorde, Jesus explica una vez mas que debemos tener compa- 



sion de quienes nos deben algo, al igual que Dios es compasivo con 
nosotros (cf. Mt 18,23-35). Si Dios nos trata con misericordia y 
nos perdona, tambien nosotros hemos de perdonarnos unos a otros 
y demostrarnos misericordia. En nuestra misericordia se realiza de 
manera concreta la misericordia de Dios para con nuestro projimo; 
en nuestra misericordia se le manifiesta a este algo del prodigio del 
reinado de Dios, que irrumpe en secreto. Por consiguiente, la mi- 
sericordia es bastante mas que una prestacion social, mas que una 
organizacion caritativa o sociopolftica (aunque, por supuesto, no 
excluye nada de esto). 

Asf, nada tiene de sorprendente que Jesus, cuando le preguntan 
cual es el mandamiento mas importante, singularice en el espfritu 
del Antiguo Testamento el amor a Dios y el amor al projimo (cf. 
Me 12,29-31; Mt 22,34-40; Lc 10,25-28) 5 . Estos dos mandamien- 
tos aparecen en el Antiguo Testamento en pasajes separados (cf. Dt 
6,5 y Lv 19,18), pero entenderlos como interrelacionados se co- 
rresponde con una tendencia presente ya en el Antiguo Testamen- 
to S . Para Jesus forman de todo en todo una indisoluble unidad. Al 
mismo tiempo, el extiende el concepto de «projimo» mas alia de los 
miembros del pueblo judfo a todos los seres humanos. Fundamen- 
tal importancia tiene la unidad de ambos preceptos: no existe amor 
a Dios sin amor al projimo. Solo conjuntamente constituyen la re- 
capitulacion y el cumplimiento de la ley toda. Juntos son la quin- 
taesencia, la suma, la encarnacion de la existencia cristiana. 

Agustfn formula con belleza la unidad de ambos preceptos: «Na- 
die diga: "No se que amai'". Ame al hermano y amara al amor... 
^Que es lo que ama el amor sino lo que amamos con caridad? Y este 
algo, partiendo de lo que tenemos mas cerca, es nuestro hermano... 
El contexto declara abiertamente que el amor fraterno... no solo es 
don de Dios, sino... Dios mismo... De donde se sigue que aquellos 
dos preceptos no existen nunc a el uno sin el otro» 7 . 

Tomarse en serio esta unidad no significa ciertamente dejar que 
el amor a Dios se agote en el amor al projimo, algo que no podrfa 
por menos de terminal' conduciendo a un humanismo unidimen- 
sional, carente por completo de amor a Dios y de relacion con el. 
El amor al projimo en la radicalidad en que Jesus lo formula es im- 
posible sin la fuerza que mana del amor a Dios 8 . 

Tambien para Pablo es el amor el cumplimiento cabal de la ley 
(cf. Rom 13,10; Gal 5,14) y el broche de la perfeccion (cf. Col 
3,14). Al igual que Jesus, tambien Pablo hace suyo el mensaje de 



133 



6. Bits* VKNTUf* DOS LOS MfSBKICOtDIOSOS 




LA MISER.! CORD IA 



Oseas y, «por la misericordia divina», exhorta a los cristianos «a 
ofrecer[se] como sacrificio vivo, santo, aceptable a Dios» (Rom 
12,1; cf. Ef5,ls). La accion perdonadora y misericordiosa de Dios 
en Jesucristo debe ser modelo para el actual' del cristiano: «Sed ama- 
bles y compasivos unos con otros. Perdonaos, como Dios os ha per- 
donado, en atencion al Mesfas» (Ef 4,32; cf. Col 3,12). Una vez 
mas, no estamos ante una fundamentacion meramente humanista 
del amor al projimo, sino ante una fundamentacion expresamente 
cristologica. 

A que alturas y, al mismo tiempo, a que concreciones practicas 
lleva esta vision cristologica se evidencia de modo impresionante an- 
te todo en la alabanza del amor en la que Pablo prorrumpe en 1 Co- 
rintios (1 Cor 13) 9 . Este pasaje hay que entenderlo en su alfilerazo 
crftico a -y en su confrontation con- el entusiasmo exaltado. Pablo 
quiere introducir el unum necessarium del amor como correctivo del 
aixebatado frenesf. Al mai'gen del amor, todo lo demas -el don de 
profecfa, el conocimiento de los misterios, la ciencia y la fe, pero 
tambien las grandes obras y acciones del amor- se revela como na- 
da, carece de valor, resulta infecundo. Esto vale incluso para la ho- 
mi lfa retoricamente mejor pulida, pai'a la teologfa mas erudita y pa- 
ra el mas celoso compromiso a favor de la recta fe, cuando todo ello 
es infatuado y altanero, pretende estar cargado de razon y carece de 
amor. Ni siquiera el martirio cuenta; tambien los herejes, los co- 
munistas y otros grupos tienen martires. Unicamente el amor es el 
signo distintivo del verdadero cristiano 10 . «Si no tengo amor, no soy 
nada» (1 Cor 13,2s). 

De este himno no debe hablarse, sin embargo, como de un 
«cantar de los cantares» del amor. Pues la description que Pablo ha- 
ce del camino del amor es todo menos sentimental; al contrario, es 
muy concreta y realista. El camino del amor nos ha sido trazado por 
Jesucristo. El camino por el que Cristo ha descendido a nosotros es 
el unico por el que nosotros podemos ascender". Al final, todo lo de- 
mas pasara y solo el amor permanecera; por eso, el amor es lo mas 
grande de todo (cf. 1 Cor 13,13). Si solamente el amor permanece, 
tambien permaneceran sus obras; ellas son lo unico que nos queda 
pai'a el juicio escatologico, lo unico que, por asf decir, podremos adu- 
cir cuando llegue el dfa. Forman ya pai'te permanente del patrimonio 
de la realidad y son, por consiguiente, elemento esencial de la trans- 
formation escatologica del conjunto de esta. En la locura del amor 
irrumpe ya lo escatologico, lo ultimo y defmitivo. 



Juan desaii'olla estas ideas y les da toda su hondura. Segun el, 
somos amados por Dios (cf. Jn 14,21), a fin de que nos amemos 
unos a otros (cf. Jn 13,34). A la vista de esta fundamentacion es- 
trictamente teologica, Juan habla del nuevo mandamiento del amor 
como signo distintivo del cristiano: «Os doy un mandamiento nue- 
vo, que os ameis unos a otros como yo os he amado: amaos asf unos 
a otros. En eso conoceran todos que sois mis discfpulos, en que os 
amais unos a otros» (Jn 13,34s). Con ello deja claro que el amor es 
lo caracterfstico de la vida cristiana. Su medida trasciende toda me- 
dida normal pai'a los seres humanos y se calibra en relation con el 
amor que el propio Jesus nos ha demostrado entregando su vida. 
«Este es mi mandamiento: que os ameis unos a otros como yo os 
ante. Nadie tiene amor mas grande que el que da la vida por los 
amigos» (Jn 15,12s). 

1 Juan retoma esta afirmacion: «Quien ama a su hermano per- 
manece en la luz y no tropieza. Quien odia a su hermano esta en ti- 
nieblas, camina en tinieblas y no sabe adonde va, porque la oscuri- 
dad le ciega los ojos» (1 Jn 2,10-11). «Si uno dice que ama a Dios 
mientras odia a su hermano, miente; pues si no ama al hermano su- 
yo a quien ve, no puede amar a Dios a quien no ve. Y el mandato 
que nos dio es que quien ama a Dios ante tambien a su hermano» 
(1 Jn 4,20s; cf. 5,3; 2 Jn 5s). Todo ello depende de la afirmacion 
central de que Dios mismo es amor (cf. 1 Jn 4,8.16). 

De los padres de la Iglesia podrfamos citar un sinffn de testi- 
monies sobre la importancia basica y central del amor al projimo y 
de la misericordia. Nos referiremos tan solo a los padres de la Igle- 
sia griegos. En una epoca de decadencia economica que llevo a am- 
plios estratos de la poblacion a una situation de dramatica necesi- 
dad, Basilio abogo decididamente por los jornaleros sin bienes, es- 
clavos, pequenos agricultores empobrecidos, artesanos y comer- 
ciantes. Y cuando estallo una hambruna, critico con dureza a los 
usureros y especuladores sin escrupulos y reclamo la distribution de 
sus riquezas’f Por su parte, Juan Crisostomo desenmascaro toda 
forma de mojigaterfa de un modo parecido a como lo hizo Jesus. 
Segun el, el amor al projimo es la madre de todo lo bueno y el sig- 
no distintivo del cristiano 13 . Por eso, apela con fiierza a la concien- 
cia de los ricos y les dice inequfvocamente que, sin caridad, todas 
sus obras de piedad no les sirven de nada 14 . En opinion del Crisos- 
tomo, el amor al projimo es mejor que cualquier otra practica de 
virtud o de penitencia, mejor incluso que el martirio 15 . Sin virgini- 
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dad, afirma, se puede m ir ar a Dios; sin misericordia, no 16 . De ahf 
que Tomas de Aquino llame a la misericordia, con respecto a las 
obras externas, la summa religionis christianae 17 . 

La declaracion de los misericordiosos como bienaventurados es 
una concrecion del amor al projimo. Dietrich Bonhoeffer nos ofre- 
ce una inteipelante interpretacion de esta bienaventuranza: «Estos 
desposefdos, estos extranjeros, estos carentes de poder, estos peca- 
dores, estos seguidores de Jesus viven ahora con el incluso en la re- 
nuncia a su propia dignidad, pues son misericordiosos. Como si no 
tuviesen suficiente con su propia afliccion, con su propia carencia, 
se hacen partfcipes de la afliccion de otros, de la bajeza de otros, de 
la culpa de otros. Sienten un amor irresistible por los pequenos, los 
enfermos, los desdichados, los humillados, por las vfctimas de la 
violencia, por los que sufren y son excluidos injustamente, por to- 
dos aquellos que se angustian y apenan; y buscan a quienes incu- 
rren en pecado y culpa. Ninguna afliccion es demasiado profunda, 
ningun pecado demasiado terrible, para que alii se haga presente la 
misericordia. Las personas misericordiosas regalan su propio honor 
a los deshonrados y echan sobre si mismas la deshonra de estos. Ca- 
be encontrarlas al lado de publfcanos y pecadores y asumen de buen 
grado la ignominia de frecuentar su compama. Sacrifican el mayor 
bien del ser humano -la dignidad y el honor personales- y son mi- 
sericordiosas. Solo conocen una dignidad y un honor: la misericor- 
dia de su Senor, lo unico de lo que viven. El no se avergonzo de sus 
discfpulos, fue un hermano para los seres humanos, cargo con su 
deshonra hasta la muerte en cruz. Tal es la misericordia de Jesus, lo 
unico de lo que quieren vivir quienes estan vinculados a el, la mi- 
sericordia del Cmcificado» 18 . 



6.2. «Perdonaos unos a otros» 

y el mandamiento del amor a los enemigos 

La exigencia jesuanica de amor al projimo es central, pero tambien 
radical, tan radical que puede dejarie a uno sin aliento. En las antf- 
tesis del Sermon de la montana, con la exigencia de justicia perfec- 
ta (cf. Mt 5,20), Jesus no solo va mas alia de la tradicion judfa, si- 
no mas alia de toda medida humana. Elio se advierte en la exigen- 
cia de renunciar a la violencia: «No opongais resistencia al que os 
hace el mal». De esta suerte, Jesus abole la regia del llamado ius 
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talionis: «Ojo por ojo, diente por diente» (Ex 21,24), reemplazan- 
dola por la siguiente: «Si uno te da una bofetada en [tu] mejilla de- 
recha, ofrecele tambien la otra» (Mt 5,38-42, aquf v. 39; cf. Lc 
6,29s). Esto desborda la fuerza humana normal y requiere una 
grandeza de animo y un dominio de si, tanto humanos como cris- 
tianos, capaces de romper la circulacion del mal y el cfrculo vicioso 
de violencia y contraviolencia, a fin de restablecer la paz. 

En el Sermon de la montana, la cima, el punto algido de la mi- 
sericordia y el amor exigidos es, para Jesus, el mandamiento del amor 
a los enemigos: «Amad a vuestros enemigos y orad por quienes os 
persiguen». Jesus justifica esta -desde un punto de vista humano- ex- 
trema exigencia aduciendo la conducta de Dios con los pecadores. 
Dice: «Asf sereis hijos de vuestro Padre del cielo». O tambien: «Sed, 
pues, peifectos como vuestro Padre del cielo es perfecto» (Mt 5,43- 
48; cf. Lc 6,27-29.32-36). En el padrenuestro, Jesus nos ensena ape- 
dir que Dios perdone nuestras ofensas como tambien nosotros per- 
donamos a quienes nos ofenden (cf. Mt 6,12; Lc 11,4). Jesus anade 
que debemos perdonar no solo una vez, sino siete veces, incluso se- 
tenta veces siete (cf. Mt 18,21s), esto es, sin cesar, sin li mi te. En la 
parabola del criado inmisericorde, Jesus explica el significado de esta 
exigencia (cf. Mt 18,23-35). El mismo perdona mientras agoniza en 
la cruz: «Padre, perdonalos, porque no saben lo que hacen» (Lc 
23,34). El diacono y protomartir Esteban realiza la misma suplica 
cuando agoniza durante su lapidacion (cf. Hch 7,60). 

En la antigiiedad, el perdon en el sentido de absolucion era una 
virtud de los reyes: se trata de un acto de magnanimidad y, en cuan- 
to tal, presupone soberanfa. Solamente Dios puede perdonar de 
verdad. «^,Quien puede perdonar los pecados sino Dios?» (Lc 2,7). 
Asf, el perdon unicamente es posible merced a la fuerza y el don 
previo de la accion salvadora de Dios en Cristo (cf. Rom 3,25s). 
Tan solo es posible a la luz de la afirmacion de que tambien Dios 
nos reconcilio consigo cuando aun eramos sus enemigos (cf. Rom 
5,10). Tambien nosotros debemos perdonar conforme al ejemplo 
de Dios: «Perdona nuestras ofensas como tambien nosotros perdo- 
namos a los que nos ofenden» (Mt 6,12; Lc 11,4). Pero nuestro 
perdon, en cuanto tal, es asimismo necesario: «Perdonaos, como 
Dios os ha perdonado, en atencion al Mesfas» (Ef 4,32). «Como el 
Senor os ha perdonado, asf tambien haced vosotros» (Col 3,13). 

No cabe duda: el amor a los enemigos es quiza, desde un pun- 
to de vista humano, la exigencia mas diffcil de Jesus y, sin embar- 
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go, al mismo tiempo se trata de uno de los principals manda- 
mientos cristianos, cnraizado en la esencia mas fntima del misterio 
cristiano y, por ende, signo distintivo de la conducta cristiana 19 . A 
juicio de los padres de la Iglesia, este mandamiento es un pr opium 
y novum cristiano tanto frente al Antiguo Testamento como frente 
a la filosoffa pagana 20 . La Segunda Carta de Clemente afirma: quien 
no ama a quien lo odia no es cristiano 21 . Tertuliano denomina «ley 
fundamental al amor a los enemigos 22 , y Crisostomo lo considera 
la suprema quintaesencia de la virtud 23 . 

Pero ya los padres de la Iglesia se percataron tambien de las di- 
ficultades con que tropieza la realizacion de este mandamiento en 
las complejidades y las estructuras de pecado de este mundo. A fin 
de llegar a una solucion, desarrollaron una suerte de etica de dos es- 
calones. Segun Ambrosio, no desquitarse del mal con mal es un de- 
ber; corresponder al mal con bien es la perfeccion 24 . Para Agustfn, 
perdonar a quienes han faltado contra nosotros es la forma supre- 
ma de la limosna. Con todo, es suficientemente realista para saber 
que la gran multitud carece de tal virtud, que es un don de los hi- 
jos de Dios perfectos. Mas todo creyente debe esforzarse por -y su- 
plicar que le sea concedido- actual - asf. Al menos debe perdonar a 
quienes le piden perdon. Para este caso se cumple que quien no per- 
dona tampoco sera perdonado por el Padre celestial (cf. Mt 6,5). 
Agustfn habla de una palabra tronante: quien no despierta al ofrla, 
mas que meramente dormido, esta ya muerto 25 . Una posicion ana- 
logamente escalonada se encuentra en Tomas de Aquino: el amor 
requiere preparar el corazon para amai - en cada caso concreto, si es 
necesario, a nuestros enemigos; en cambio, amaiios en aras mera- 
mente del amor a Dios, con independencia de que sea o no nece- 
sario, no es un requisite para la salvacion, no forma parte de la ne- 
cesidad, sino de la perfeccion del amor 26 . En semejantes intentos de 
escalonamiento y suavizacion puede verse la obra del realismo cris- 
tiano; sin embargo, no deberfamos valemos de ellos para ponernos 
las cosas demasiado faciles. Pues, para tales intentos, el amor a los 
enemigos plenamente realizado no es ya -a diferencia de lo que vi- 
vfa Jesus- el centra de la praxis cristiana de fe, sino un caso lfmite 
o una meta ideal” . Considerablemente mas diffcil lo tiene esta es- 
trategia en la problematica de la guerra. En caso de guerra no es po- 
sible reducir el amor a los enemigos a la exigencia de superacion de 
los sentimientos personales de odio y, con ello, a la interioridad de 
la persona. Jesus quiere hechos concretes 28 . 



La realizacion del amor a los enemigos no solo les resulta diff- 
cil a los cristianos individuals y a los Estados; tambien a la Iglesia 
le ha costado y le cuesta llevarlo a la practica. Pues /como se ha por- 
tado el cristianismo en las persecuciones a judfos y herejes, en las 
cruzadas, en las guerras de religion? /Como ha tratado la Iglesia a 
sus adversaries en las polemicas y controversias, que muchas veces 
eran todo menos objetivas y limpias? Asimismo, muchas homilfas 
belicas causan una macabra impresion. Por consiguiente, no solo 
los cristianos individuals, sino tambien la Iglesia misma fracasa 
muy a menudo en la observancia del mandamiento del amor a los 
enemigos. En este terreno, entre el ideal y la realidad suele existir 
una gran distancia. 

Las preguntas no solo se plantean por lo que atane a la cuestion 
de la guerra y la paz, sino tambien en relacion con el vecino poco 
amable, con nuestro competidor en lo profesional, en la economfa, 
en la polftica, etc. En la economfa y en la polftica se dan ineludible- 
mente situaciones de rivalidad en las que uno quiere y - en el mundo 
tal cual, como de hecho es- debe hacer doblar la rodilla y superar con 
claridad -no personal, pero sf economica y polfticamente- al adver- 
sario no personal, pero sf politico, y al competidor economico. En ta- 
les situaciones no sera honestamente posible eludir diferenciaciones 
como las que hemos encontrado en Agustfn y Tomas. 

Pero el mandamiento del amor a los enemigos, siguen pregun- 
tando algunos, /es realista? /No es este mandamiento una utopia, 
no constituye una exigencia excesiva para el ser humano? /Como va 
a amar una madre al asesino de su hijo pequeno? /.Puede perdonar- 
lo? /, A do tide irfamos a pai - ai - si no opusieramos resistencia al mal, si 
perdonaramos en vez de reclamar justicia? /No se recompensaria de 
ese modo a quien cometiera una injusticia? Heinrich Heine, Frie- 
drich Nietzsche, Sigmund Freud y otros plantean tales preguntas de 
forma crftica y polemica. A juicio de Freud, el mandamiento del 
amor a los enemigos pertenece a un credo quia absurdum est 29 . 

Pero a la pregunta: «/ Adonde irfamos a parar si renunciaramos 
a la violencia y apostaramos por el perdon?», se puede replicar con 
esta otra: «/, Adonde irfamos a parar si no existiera el perdon y la ab- 
solucion, si de cada injusticia de la que somos vfetima nos desqui- 
taramos con una nueva injusticia, ojo por ojo, diente por diente?». 
Despues de las terribles experiencias de abominacion del siglo XX, 
el problema del perdon y el amor a los enemigos ha cobrado nueva 
actualidad y ha llevado en algunos cfrculos a una absolutamente ne- 
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cesaria reorientacion del pensamiento. Se ha evidenciado que la mi- 
sericordia, el perdon y la absolucion, aunque sean actos casi so- 
brehumanos, tambien constituyen actos sumamente racionales. 

Solo si los bandos enfrentados se tienden mutuamente la mano 
por encima de viejas trincheras y unos a otros se piden perdon y se 
lo conceden, solo entonces es posible poner fin a conflictos san- 
grientos y traumaticos, iniciar un proceso de sanacion de las ofen- 
sas recfprocamente infligidas y romper la espiral de violencia y el 
cfrculo vicioso de culpa y venganza (la venganza de sangre). No se 
puede olvidar sin mas la injusticia cometida y menos aun se puede 
intentar esconderla sencillamente bajo la alfombra. Es necesario 
afrontar y reconocer con franqueza la injusticia que uno ha come- 
tido. Cuando eso ocurre, puede llegarse a un recuerdo reconciliado, 
en el que las relaciones son purificadas y liberadas de su carga de 
animosidad. Merced a semejante recuerdo reconciliado, que resta- 
na las heridas del pasado, cabe comenzar de cero y se torna posible 
un futuro nuevo en comun 30 . 

Esto no vale solo en el ambito de las relaciones personales, sino 
tambien en el ambito politico. Piensese, por ejemplo, en la recon- 
ciliacion entre judios y cristianos, alemanes e israebes, alemanes y 
franceses o alemanes y polacos despues de la Segunda Guerra Mun- 
dial. Cabe hacer presente asimismo las comisiones de la verdad en 
Sudafrica, Irlanday muchos otros lugares 31 . Se pueden recordar, por 
ultimo, las transformadas relaciones ecumenicas e interreligiosas, 
en las que, pese a las diferencias objetivas que aun persisten, se ha 
conseguido superar en gran medida antiguas enemistades, asi como 
la mentalidad partidista y competidora, en aras de cooperar de ea- 
rn al fomento de la justicia y la paz en el mundo. Asi pues, el amor 
a los enemigos no es ningun credo quia absurdum, sino un credo 
quia rationcibile est. 



6.3. Las obras corporales y espirituales de misericordia 

En consonancia con la tradicion judfa, el Nuevo Testamento inclu- 
ye catalogos de virtudes en los que ha encontrado cabida y es in- 
terpretada en concreto la misericordia (cf. 1 Pe 3,8; Rom 12,8.15} 
2 Cor 7,15; Flp 1,8; 2,1; Col 3,12; Heb 13,3). Un catalogo de ta- 
les caracteristicas aparece ya en el gran discurso de Jesus sobre el jui- 
cio universal (cf. Mt 25). Sobre esta base del Nuevo Testamento, la 
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tradicion cristiana especifico luego que significa en concreto la mi- 
sericordia. Para ello, diferencio y detallo siete obras de misericordia 
corporales y siete obras de misericordia espirituales 32 . 

Las obras de misericordia corporales son las siguientes: dar de 
comer al hambriento, dar de beber al sediento, vestir al desnudo, 
dar posada al peregrino, visitar y cuidar a los enfermos, redimir al 
cautivo y enterrar a los muertos. Y las espirituales: ensenar al que 
no sabe, dar buen consejo al que lo necesita, consolar al triste, co- 
rregir al que yerra, perdonar las injurias, sufrir con paciencia los de- 
fectos del projimo, rogar a Dios por los vivos y los difuntos. En su 
regia, san Benito amplia en un punto estas obras o, como el las lla- 
ma, estos instrumentos de las buenas obras y anade: «No desespe- 
rar nunca de la misericordia divina» 33 . 

Es interesante constatar que ni las obras de misericordia corpo- 
rales ni, en especial, las espirituales tienen que ver con la transgre- 
sion de preceptos divinos explfcitos. Al igual que en el discurso de 
Jesus sobre el juicio, aquf no se condena a ningun pecador que ha- 
ya asesinado, robado, cometido adulterio, mentido o defraudado a 
otros. La condena de Jesus no afecta a contravenciones de los man- 
damientos de Dios, sino a la omision del bien. Lo que importa es, 
de nuevo, obrar la mayor justicia posible (cf. Mt 5,20). Segun esto, 
se puede pecar no solo actuando en contra de los mandamientos de 
Dios, sino tambien por omision del bien, algo que, por desgracia, 
se tiene demasiado poco en cuenta. 

Por consiguiente, la misericordia es algo mas que justicia; en 
ella se trata de prestar atencion y ser sensibles a la necesidad con- 
creta que nos sale al paso. Se trata de la superacion de la autorrefe- 
rencialidad, que nos enroma y enceguece para las necesidades cor- 
porales y espirituales de otros. Se trata de veneer la dureza de cora- 
zon ante la llamada de Dios, que nos llega a traves del encuentro 
con la necesidad de los demas 34 . 

La matizada enumeracion de las obras de misericordia corpora- 
les y espirituales no es, sin embargo, ingenua ni caprichosa. Se co- 
rresponde con la diferenciacion de cuatro clases de pobreza. La mas 
sencilla de entender es la pobreza ffsica o economica: no tener un 
techo sobre la cabeza ni nada en la cazuela con lo que saciar el ham- 
bre y la sed, carecer tambien de ropa y de cobijo para protegerse de 
las inclemencias del tiempo. Hoy habria que incluir aquf tambien 
el pai'o. A ello se anaden las enfermedades o discapacidades graves 
no susceptibles de tratamiento y asistencia medicos adecuados. 
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No menos importante que la pobreza fisica es la pobreza cultural: 
en el caso extremo comporta el analfabetismo; en casos no tan extre- 
mos, pero igual de drasticos, la ausencia o escasez de oportunidades de 
formation y, por ende, carencia de oportunidades de futuro y exclu- 
sion de la vida social y cultural. Como tercera forma de pobreza hay 
que mencionar la pobreza relational. Esta considera a la persona co- 
mo ser social: soledad y retraimiento; muerte del conyuge; falleci- 
miento de fami li ares o amigos; dificultades de comunicacion; exclu- 
sion de la comunicacion social, bien por culpa propia, bien por im- 
position externa; discri mi nation y marginacion hasta el aislamiento 
por encarcelacion o destierro. Por ultimo, tambien existe la pobreza 
espiritual o anfmica, que en las sociedades occidentales representa un 
grave problema: desorientacion; vacfo interior; desconsuelo y desespe- 
ranza; desesperacion en lo relativo al sentido de la propia existencia; 
confusion moral y espiritual, hasta llegar al abandono del alma. 

La diversidad y la pluridimensionalidad de las situaciones de 
pobreza exigen una respuesta pluridimensional. Sin duda, la ayuda 
material es basica. Pues solo si la nuda vida y supervivencia fisica es- 
ta asegurada es posible pal iar tambien la pobreza cultural, social y 
espiritual; sin embargo, la misericordia cristiana no puede circuns- 
cribirse a dar respuesta a la necesidad de indole fisica. Y es que la 
misericordia solo hace justicia al ser humano cuando, lejos de colo- 
car a la persona que padece necesidad en una perdurable situation 
de dependencia, es ayuda para que el necesitado se ayude a si mis- 
mo, ayuda para la autoayuda. Elio unicamente es posible cuando 
tambien se remedia la pobreza cultural, social y espiritual. De ahi 
que la caritas cristiana obligue a un enfoque integral que considere 
las diferentes dimensiones de la pobreza en su reciproca conexion y 
no ayude solo a la nuda supervivencia, sino tambien a una vida hu- 
manamente realizada al menos en cierta medida. 

Sor Faustina expresa con gran belleza, en una oration com- 
puesta en 1937, cuan lejos llega y que profundidad alcanza la sen- 
sibilidad para la misericordia, que significa esta concretamente pa- 
ra un cristiano y de que es capaz: 

«Ayudame, oh Senor, a que mis ojos sean misericordiosos, para 
que yo jamas recele o juzgue segun las apariencias, sino que 
busque lo hello en el alma de mi projimo y acuda a ayudarle. 

Ayudame, oh Senor, a que mis oidos sean misericordiosos,, 
para que tome en cuenta las necesidades de mi projimo y no sea 
142 indiferente a sus sufrimientos y quejas. 



Ayudame, oh Senor, a que mi lengua sea misericordiosa, pa- 
ra que jamas hable negativamente de mi projimo, sino que 
siempre tenga una palabra de consuelo y perdon para todos. 

Ayudame, oh Senor, a que mis manos sean misericordiosas 
y esten llenas de buenas obras, para que sepa hacer a mi proji- 
mo exclusivamente el bien y cargue sobre mr las tareas mas di- 
ficiles y penosas. 

Ayudame, oh Senor, a que mis pies sean misericordiosos, pa- 
ra que siempre me apresure a socorrer a mi projimo, venciendo 
mi propia fatiga y cansancio. El reposo verdadero esta en el ser- 
vicio al projimo. 

Ayudame, oh Senor, a que mi corazon sea misericordioso, 
para que yo sienta todos los sufrimientos de mi projimo. A na- 
die le rehusare mi corazon. Sere sincera incluso con aquellos 
que se que abusaran de mi bondad. Y yo misma me encerrare 
en el misericordioso Corazon de Jesus. Soportare mis propios 
sufrimientos en silencio. Que tu misericordia, oh Senor, repose 
en mr. 

Tu mismo me ordenas que me ejercite en ties peldanos de la 
misericordia. Primero, la action misericordiosa, de todo tipo. 
Segundo, la palabra misericordiosa: lo que no soy capaz de lle- 
var a cabo como action debe acontecer por medio de palabras. 
Tercero, la oration: en caso de que no pueda mostrar miseri- 
cordia con hechos ni con palabras, siempre puedo recurrir a la 
oration. Mi oration llega incluso alii donde yo no puedo ha- 
cerme corporalmente presente. Oh Jesus mfo, transformame en 
ti, pues tu lo puedes todo» 35 . 



6.4. ;Nada de una seudomisericordia de laissez faire ! 

Tambien la misericordia y la religion pueden ser utilizadas errone- 
amente. Los preceptos cristianos del amor al projimo y, sobre todo, 
del amor a los enemigos deben ser llevados a la practica bajo las 
condiciones del mundo. Elio ocasiona a veces que, en la ambiva- 
lencia caracterfstica de las situaciones mundanas, la propia miseri- 
cordia se torne ambivalente y sea mal utilizada. Es posible entonces 
transformarla en justo lo contrario de lo que deberia ser y hacer de 
la apelacion a la misericordia una suerte de suavizante de la etica 
cristiana. 
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Una forma de semejante seudomisericordia muy debatida en la 
actualidad consiste en proteger mas al victimario que a la vfctima 
en casos de injusdcia. Tal indulgencia puede ser resultado de una 
mal entendida amistad o colegialidad; tambien puede acontecer 
por el deseo de proteger a una institucion -ya sea la Iglesia, el Es- 
tado, una congregacion religiosa o una asociacion — de las conse- 
cuencias perjudiciales que podrfan seguirse para ella en caso de des- 
cubrimiento y persecucion de la injusticia. Esta actitud es contraria 
al espfritu del Evangelio, que aboga por una opcion preferencial por 
los pobres y los mas debiles en cada situacion concreta. De ahf que 
la proteccion de las vfctimas deba tener prioridad sobre la protec- 
cion de los victimarios. 

Existen otros malentendidos de la misericordia, no menos im- 
portantes. Hay que mencionar, sobre todo, el punto de vista del 
laissezfaire, que todo lo tolera y consiente. Comienza por el hecho 
de que los padres, por falsa misericordia, ceden en todo ante sus hi- 
jos. Esta misma actitud equivocada se da cuando alguien, por apa- 
rente misericordia, hace la vista gorda en relacion con una conduc- 
ta equivocada y pecaminosa en vez de exhortar a la conversion. 

En el profeta Ezequiel podemos leer una enfatica exhortacion. 
Dice que al centinela, si no toca la trompeta pai'a avisar a la pobla- 
cion cuando divisa un peligro inminente, se le pediran luego cuentas 
por la sangre derramada. Y prosigue Ezequiel: si tu no hablas y ad- 
viertes al malvado, si no le dices que morira por su culpa, entonces el 
morira a consecuencia de sus pecados. «Pero a ti te pedire cuenta de 
su sangre». En cambio, si le has advertido y aun asf el no se convier- 
te, «el morira por su culpa y tu salvaras la vida» (Ez 33,6-9). 

Pablo afirma clai'amente que el otro no puede semos indiferen- 
te, sino que mas bien debemos ser responsables unos de otros por 
amor y misericordia. Asf, Pablo no duda en amonestar a su comu- 
nidad (cf. Rom 12,1); con vistas a ello, reivindica para sf incluso la 
mas elevada autoridad (cf. 2 Cor 5,20). Recuerda de forma del to- 
do general el deber de solicitud y la responsabilidad que los cristia- 
nos tienen unos pai'a con otros: «Ensenaos y exhortaos unos a 
otros» (Col 3,16). Asf, en el Nuevo Testamento se habla de la co- 
rreccion fraterna (cf. 1 Tes 5,11.14; 2 Tes 3,15; 2 Tim 2,25; Til 
1,13; 2,15). Cuando tal amonestacion (pardklesis), lejos de ser infa- 
tuada, tiene lugar desde la conciencia de la propia falibilidad, en- 
tonces es una obra de misericordia espiritual . Asf, tambien la mi- 

'>n 

sericordia puede ser una medicina amai'ga, si bien necesaiia . En 
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ocasiones debe hacer dano, al igual que el medico, cuando opera, 
debe hacer dano y sajar, no con intencion de perjudicar, sino para 
ayudar y curar 38 . 

Otro grave malentendido de la misericordia consiste en creer 
que, en nombre de ella, es legftimo hacer caso omiso del mandato 
divino de la justicia; esto es, en entender el amor y la misericordia 
no como realizacion y sobrepujamiento (Uberbietung) de la justicia, 
sino como elusion (Unterbietung) y abrogacion de esta. Asf, a cau- 
sa de una comprension falsamente sentimental de la misericordia, 
se transgreden a veces preceptos elementales de la justicia. No se 
puede, por especiosa misericordia, aconsejar a una mujer que abor- 
te ni actual' como complice de tal hecho solo porque se considere 
que el alumbramiento de un bebe discapacitado supone una exi- 
gencia desmesurada pai'a la madre o incluso pai'a el propio nino. De 
modo analogo, tampoco se puede ayudar activamente, por conmi- 
seracion, a un enfemio terminal a cometer suicidio, para asf «libe- 
rarlo» de dolores y sufrimientos. Tal seudomisericordia no emula la 
misericordia de Dios; antes bien, se salta a la torera el mandamien- 
to divino: «No mataras» (Ex 20,13; Dt 5,17). 

No incurrir en seudomisericordia no significa tratar despiada- 
damente a las personas a las que en su respectiva situacion les cues- 
ta observar los mandamientos de Dios o han cometido ya pecado. 
En aras de la misericordia divina rectamente entendida es necesario 
recordai'les el mandamiento de Dios, pero esto tiene que ser hecho 
con misericordia. Habra que ayudarles con palabras y hechos a ob- 
servar ese mandamiento en su situacion, a menudo compleja y di- 
ffcil, y eso es lo que en especial los servicios eclesiales de asesora- 
miento (por ejemplo, los que en Alemania se encai'gan de atender 
a mujeres que se plantean la posibilidad de abortar) deben hacer. 
En caso de que la persona haya echado sobre sf una culpa que pe- 
sara en su alma durante toda la vida, hay que acompanarla espiri- 
tualmente, tal como hizo Jesus con los pecadores. No se trata de 
juzgai'la con severidad, sino de ayudarla a reconocer su culpa en vez 
de reprimirla y a confiar luego en la misericordia de Dios y su dis- 
posicion a perdonai', siempre mayores que nuestros delitos. 

Algo analogo vale tambien pai'a la relacion entre la misericordia 
y la veracidad. Esta cuestion cobra actualidad, por ejemplo, cuan- 
do hay que comunicarle a un enfermo o a un moribundo la verdad 
sobre su situacion. Al afectado no le ayuda en realidad que, por una 
misericordia mal entendida, se le oculte la verdad o se le den falsas 
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esperanzas; antes al contrario, ello le impide m ir ar de frente la ver- 
dad y confrontarse humana y espiritualmente con su situacion. En 
tales situaciones, la misericordia autentica no dira la verdad de for- 
ma insensiblemente dura, sino con la sensibilidad y la franqueza del 
amor (cf. Ef 4,15); la dira de modo tal que ayude al enfermo a acep- 
tarla y encararla. Para ello hace falta mucha comprension, asf como 
mucho tacto humano y espiritual. 



6.5. Encontrar a Cristo en los pobres 

La dimension mas profunda de la practica de la misericordia la ex- 
presa Jesus en su gran discurso sobre el juicio. Alii" dice lo siguien- 
te: «Lo que hayais hecho a uno solo de estos mis hermanos meno- 
res, a mf me lo hicisteis» (Mt 25,40; vease tambien v. 45). El, que 
era rico, se hizo pobre por nosotros (cf. 2 Cor 8,9) y asumio la con- 
dicion de esclavo (cf. Flp 2,7). No solo se solidarizo con los pobres, 
tambien se identified con ellos. Asf, podemos encontrarnos con el 
en los pobres. 

Agustfn habla una y otra vez de la fundamentacion cristologica 
del amor a los pobres. Se estima que en toda su obra cita Mt 25 mas 
de 275 veces 39 . En un sermon escribe lo siguiente (en un denso es- 
tilo latino, que, diffcilmente traducible, no se puede mas que glo- 
sar): ( ,quc has dado sino lo que de nu recibiste? Das cosas terrenas» 
recibes cosas celestiales. De lo mfo has dado, yo me entrego a ti. Si 
Cristo se te ha dado, £como no vamos a darnos tambien nosotros a 
Cristo, a quien encontrarnos en los necesitados? Cristo alimenta y 
pasa hambre por ti; da y esta necesitado. Cuando da, quieres reci- 
bir; jy no vas a querer dar cuando esta necesitado? Cristo esta ne- 
cesitado cuando lo esta un pobre. Quien esta dispuesto a dar a to- 
dos los suyos el bien de la vida eterna se ha dignado recibir bienes 
temporales en cualquier pobre. Deseas encontrar al Cristo que se 
sienta en el trono celestial. Pues espera encontrarlo durmiendo ba- 
jo un puente, espera encontrarlo hambriento y tembloroso de frio, 
espera encontrarlo como extranjero 40 . 

Asf han entendido y vivido todos los grandes santos la caritas 
cristiana: el diacono Lorenzo, Martin de Tours, Nicolas de Mira, 
Isabel de Turingia, Camilo de Lelis, Vicente de Paul, Damian de 
Veuster. En el caso de Teresa de Calcuta, al principio de su camino 
hay una experiencia de Cristo en el encuentro con un enfermo ago- 
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nizante que no puede ser calificada sino de mfstica 41 . Teresa expre- 
so en una oracion esta dimension cristologica -o tambien podrfa- 
mos decir: mfstica- del amor al projimo: 

«Oh Senor, haz que hoy y cada dfa sepa verte en la persona de 
tus enfermos y que, ofreciendoles mis cuidados, te sirva a ti. 

Haz que, aun oculto bajo el disfraz poco atrayente de la ira, 
la aiTogancia o la demencia, sepa reconocerte y decir: "Oh Je- 
sus, mi paciente, cuan dulce es servirte". 

Dame, oh Senor, esta vision de fe, y mi trabajo nunca me re- 
sultara monotono. Experimentare siempre alegrfa acunando las 
pequenas veleidades y los deseos de todos los pobres que sufren. 

Oh queridos enfermos, me resultais aun mas queridos por- 
que representais a Cristo. jQue gran privilegio poder serviros! 

Senor, hazme sensible a la dignidad de mi elevada vocacion 
y a la gran responsabilidad que comporta. No permitas que 
nunca me muestre indigna de ella pecando de dureza de cora- 
zon, falta de amabilidad o impaciencia. Y luego, oh Dios, pues- 
to que tu eres Jesucristo, mi paciente, dfgnate ser tambien con- 
migo un Jesus paciente. Se indulgente con mis faltas, mira solo 
mi voluntad de amarte y servirte en la persona de cada uno de 
tus enfermos. Senor, incrementa mi fe, bendice mis esfuerzos y 
mi trabajo, ahora y por siempre. Amen» . 

Las palabras de Jesus y todos los santos mencionados nos mues- 
tran cual es el sentido ultimo del amor cristiano al projimo y la mi- 
sericordia. No se trata solo de una filantropfa generica, a la que en 
principio nada hay que objetar, siempre y cuando, lejos de agotar- 
se en palabras vaefas, conduzca a hechos concretos. No se trata so- 
lo de la compasion hacia quienes sufren, aunque esta, por contra- 
position a la dureza de corazon y al egofsmo, ya es mucho. Tam- 
poco se trata de ideas para mejorar el mundo. La Biblia es muy rea- 
lista en este sentido y sabe que «siempre tendreis pobres entre vo- 
sotros» (Jn 12,8). La misericordia cristiana consiste en el fondo en 
encontrarse con Jesucristo en la persona sufriente. De ahf que la 
misericordia no sea en primer lugar una cuestion de moral, sino de 
fe en Cristo, de seguimiento de Cristo, de encuentro con Cristo. 
Como evidencia la parabola del buen samaritano, lo que cuenta es 
la persona sufriente con la que me encuentro de manera concreta, 
que asf se convierte en mi projimo y necesita mi ayuda (cf. Lc 
10,25-37). En este pobre, Jesucristo mismo me sale al encuentro. 
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Con ello no se cuestiona que el amor al projimo tenga conse- 
cuencias sociales y politicas que desbordan el ambito individual y de 
las que aun habra que hablar por extenso 43 . Sin embargo, el com- 
promise social y politico solamente resulta creible cuando, lejos de 
limitarse a plantear exigencias a instituciones estatales, eclesiales o de 
cualquier otro tipo, vive de modo concreto y modelico el segui- 
miento de Cristo y la pro-existencia cristiana en el propio ambito 
personal y en el entorno social inmediato. Tal testimonio creara es- 
cuela y movera tambien a otros al compromiso concreto. Asi, la 
identification con Jesucristo en los pobres va mas alia de un en- 
cuentro particular y tiene relevancia para los demas y para la Iglesia. 



6.6. La misericordia como existencia vicaria de los cristianos 

La vinculacion personal con Jesucristo significa part icipac ion en su 
pro-existencia; asi, la misericordia cristiana es, en ultimo termino, 
existencia vicaria cristiana. Esto se advierte prestando atencion a los 
distintos niveles de significado de la llamada de Jesus al seguimien- 
to 44 . Con la llamada al seguimiento se hace referenda a algo mas 
que a la invitation a seguir los pasos de Jesus y acompanarlo en sus 
desplazamientos a pie. El seguimiento incluye comunidad de vida 
y mision (cf. Me 3,14 par); y al final comporta asimismo comuni- 
dad de destino, pasion y cruz: «Quien quiera seguirme, nieguese a 
si mismo, cargue con su cruz y me siga» (Me 8,34 par). Asi como 
Jesus se hizo servidor de todos, eso mismo deben hacer tambien sus 
discipulos. Quien quiera ser el primero entre sus discipulos debe ser 
servidor de todos (cf. Me 10,45; vease tambien Jn 13,15). Como 
ocurrio con el propio Jesucristo, este morir con Cristo puede llegar 
hasta el seguimiento en la cruz, hasta la entrega de la vida por el (cf. 
Me 8,34s par). 

En la vispera de su pasion, Jesus ofrece a sus discipulos un ejem- 
plo concreto. Asi como el les presta el mas bajo servicio de esclavo 
lavandoles los pies, asi tambien deben actual - ellos (cf. Jn 13,14s). 
En tanto en cuanto han sido agraciados por Jesus, los discipulos 
han de hacer de su vida un regalo pai'a los demas. Eso puede llevar 
perfectamente hasta la entrega extrema. Pues nadie tiene amor mas 
grande que quien da la vida por sus amigos (cf. Jn 15,13; 12,25s). 
La existencia del discipulo es entendida, a semejanza de la de Jesus, 
como ser pai'a los demas, como pro-existencia. 
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La participation en la muerte vicaria y la resurreccion de Jesu- 
cristo por medio del bautismo (cf. 1 Cor 12,13; Gal 3,28) y de la 
celebration de la eucaristia (cf. 1 Cor 10,16s) retoma esta idea des- 
de una perspectiva pospascual de un modo nuevo y mas profundo. 
Ser en Cristo significa ser en el cueipo de Cristo con otros y para 
otros. «Si un miembro sufre, sufren con el todos los miembros; 
si un miembro es honrado, se alegran con el todos los miembros» 
(1 Cor 12,26). De este modo se hace realidad lo siguiente: «Llevad 
las cai'gas de los otros y asi cumplireis la ley del Mesias» (Gal 6,2). 
Pablo quiere hacerse esclavo de todos, a fin de ganar al mayor nu- 
mero posible: «Me hice todo a todos pai'a salvar como sea a algu- 
nos» (1 Cor 9,22). Esta dispuesto a extenuarse y, de hecho, termi- 
na extenuado; y esto lo entiende como un sacrificio en aras de la fe 
de su comunidad (cf. Flp 2,17; vease tambien 2 Cor 12,15). Servir 
apostolica y pastoralmente significa extenuarse, esto es, consumirse 
y, justo a traves de tal servicio, hacer presente pai'a los demas la pa- 
sion, muerte y resurreccion de Jesucristo. La existencia apostolica 
no se lleva a cabo solo con la palabra, sino con la existencia entera. 
Asi, la idea de representation se convierte en un concepto clave de 
la existencia cristiana 45 . 

La idea del seguimiento como existencia vicaria ha adoptado 
diversas formas a lo largo de la historia 46 . Primero en los martires, 
cuya sangre se convirtio en semilla de nuevos cristianos 47 ; luego en 
los eremitas y monjes primitivos, asi como en los monjes peregri- 
nos irlandeses y escoceses, quienes asumieron el peregrinaje y el de- 
sarraigo por Cristo y la mision (peregrinatio propter Christum); y 
tambien en Francisco de Asis, quien vivio el seguimiento de Cristo 
en la pobreza y la humildad. 

A partir de Bernardo de Claraval se desarrolld una mis tica de la 
cruz subjetiva e interiorizada, que buscaba comprender e interiori- 
zar, desde la participacion subjetivamente sentida, el amor divino 
manifestado en la pasion de Jesus. Como ya hemos visto, Bernardo 
de Claraval es representado a menudo en el momenta en que Cris- 
to se inclina a el desde la cruz y lo abraza. Tambien hemos dicho 
que Bernardo plasmo el sentido de este acontecimiento en la frase: 
«En la medida en que nos conformamos con el Cristo que se en- 
trega, somos transformados» (transformamur cum conformcimur) . 
Recordemos asimismo que tal espiritualidad vuelve a encontrarse 
en la mistica del Maestro Eckhart, Juan Taulero y Enrique Suson, 
asi como en la Imitatio Christi de Tomas de Kempis y, por ultimo. 
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en el libro de los Ejercicios de Ignacio de Loyola, en el que el sentir 
contemplativo de la vida y la pasion de Jesus es fundamento de la 
union de vida contemplativa y activa. 

Esta nristica de la cruz calo igualmente en el arte. Mientras que 
las representaciones bizantinas y romanicas de Jesus en la cruz lo 
muestran como Pantocrator triunfante, el gotico lo presenta como 
eccehomo. Uno piensa sobre todo en las cmces sepulcrales erigidas 
a finales de la Edad Media a rafz de las epidemias de peste, cruces 
con las que han seguido identificandose durante siglos los afligidos, 
quienes delante de ellas se sentfan reconfortados. Esta espiritualidad 
se tradujo tambien en los via crucis de la piedad popular. En la con- 
templation empatica y piadosa de la pasion y muerte de Jesus, los fie- 
les se identificaban con las estaciones del via cruris. En mi localidad 
natal, Wangen, en la region de la Algovia, se venera al Salvador cau- 
tivo. Es una tradition que se remonta a formas medievales de piedad 
y fue impulsada en el siglo XVIII por las visiones de Crescentia Hoss, 
una mujer natural de Kaufbeuren canonizada en el ano 200 1 . ^.Quien 
no queria identificarse all! con una u otra de las multiples formas de 
cautividad: prisioneros de guerra y presos comunes, internos de cam- 
pos de concentration, prisioneros politicos, personas postradas en ca- 
ma o encadenadas a una silla de ruedas, personas cautivas de peca- 
minosos enredos, personas acorraladas y sin salida a causa de atadu- 
ras economicas o de cualquier otro tipo? 

Esta identification con la pasion y la muerte de Jesus tomo 
tambien caminos equivocados. Ya incipientemente en la devotio 
modema y en el pietismo y luego por completo en la Ilustracidn, la 
cristologia de la imitatio se desgajo de su fundamento eclesial y ob- 
jetivo-sacramental y degenero en una jesuologia de la imitatio. Je- 
sus se convirtio en un modelo digno de imitar; lo que en un prin- 
cipio se fundaba en el indicativo de la action salvifica sacramental- 
mente mediada se transformo en el imperativo del seguimiento 
moral de Jesus 49 . Otro peligro era la reduction de la imitatio Chris- 
ti a una perspectiva centrada en la salvation individual. Existia el 
riesgo de olvidar que el caracter inclusivo de la representation de Je- 
sus significa que nosotros somos incorporados activamente a la re- 
presentacion de Jesus y que esta representacion va mas alia del estar 
cordial y personalmente vinculado con Jesus y debe convertirse en 
ser discipulos al servicio de los demas. 

Pablo se declara dispuesto a cargar con la maldicion de la conde- 
na vicaiiamente por sus hermanos judios (cf. Rom 9,2). Esta afirma- 
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cion ha desplegado una lai'ga historia efectual ( Wirkungsgeschichte ) en 
la tradicion nristica. Sabemos de muchos santos que permanecian 
en el desierto, en la noche oscura de la fe y en el abandono de Je- 
sus en la cruz por parte de Dios en representacion de aquellos que 
estaban atrapados en la noche de la lejania de Dios y la falta de fe. 
Esta idea se encuentra sobre todo en la mrstica carmcl i tana de Juan 
de la Cruz 50 . 

Teresa de Lisieux formulo de forma imperecedera esta idea de 
la nristica del Carmelo. Asegura que desea ofrecerse al amor como 
victima de holocausto. Es en el amor donde ve su vocation y su lu- 
gar en la Iglesia en cuanto cuerpo de Cristo. Una vez en el cielo, le 
gustarfa arrojar flores de amor a la Iglesia sufriente, para asi extin- 
guir las llamas que la atormentan; es mas, le gustaria arrojarse ella 
misma desde alii a la Iglesia combatiente, a fin de ayudarla a alcan- 
zar la victoria 51 . De momento, dice, reza ya por sus hermanos los no 
creyentes. Con esta actitud, se declara dispuesta a internarse en el 
oscuro tunel en el que podia experimental' de forma vicaria los ho- 
rrores del moderno eclipse de Dios. Asf, ora por sus hermanos los 
no creyentes, para que tambien ellos puedan vislumbrar el rayo de 
luz de la fe 52 . Teresa, que desea ardientemente marchar a misiones, 
quiere ayudai' a los misioneros por medio de la oration y el sacrifi- 
cio 53 . A su juicio, el celo de una carmelita debe abarcar el mundo 
en su totalidad 54 . 

En esta tradicion del Carmelo se encuadra asimismo Edith 
Stein o sor Teresa Benedicta de la Cruz. Durante la persecution ju- 
dfa de la epoca nazi reconid el camino hacia las camaras de gas de 
Auschwitz vicaiiamente por el pueblo judfo, del que sabfa que for- 
maba pai'te pai'a siempre. Ese mismo espiritu fue el que movio a 
Maximiliano Kolbe a sacrificar de buen grado su vida en beneficio de 
otro interno de Auschwitz, padre de familia. Tambien la madre Tere- 
sa de Calcuta, tras unas luminosas experiencias nristicas iniciales, vi- 
vid en la oscuridad nristica hasta su muerte. Es famosa su afirmacion: 
«Si alguna vez soy declarada santa, sera, sin duda, como una "santa 
de la oscuridad". Me ausentare de continuo del cielo, a fin de encen- 
der una luz pai'a aquellos que en la tierra viven a oscuras» 56 . 

Tambien cabe pensar en escritores como Leon Bloy, Charles Pe- 
guy y otros, quienes acabaron con el constrenimiento individualis- 
ta de la idea de la representacion y pusieron nuevamente de relieve 
su dimension eclesial y universal. Ellos volvieron a entender la te- 
presentacion como centra del ser cristiano y la existencia cristiana 



6. BIENAYEHTUKADOS LOS MISEKICORDIOSOS 




LA MISERICORDIA 



como pro-existencia. Dietrich Bonhoeffer plasmo certeramente este 
sentido profundo de la representacion. Para el, el sufrimiento del 
mundo es la lejanfa de Dios. De este sufrimiento escribe Bonhoeffer: 
«E1 sufrimiento debe ser soportado, a fin de que pase. O bien tiene 
que soportarlo el mundo, y este perece a consecuencia de el; o bien 
cae sobre Cristo y es superado en el. Asf, Cristo padece vicaria- 
mente por el mundo. Solo su sufrimiento es sufrimiento redentor. 
Pero tambien la comunidad sabe ahora que el sufrimiento del mun- 
do requiere que alguien cargue con el. De este modo, en el segui- 
miento de Cristo, el sufrimiento cae sobre ella y ella lo soporta en 
tanto en cuanto se halla sostenida por Cristo. La comunidad de Je- 
sucristo se presenta ante Dios vicariamente por el mundo en la me- 
dida en que sigue a Cristo bajo el signo de la cruz» 57 . 

En la actual situacion de diaspora, en medio de una sociedad 
secularizada, esta espiritualidad del interceder por otros y ocupar su 
lugar podrfa ayudar a que se abriera la centrfpeta mentalidad de nu- 
merosas comunidades, convirtiendose en una suerte de orientacion 
espiritual para hoy y para manana. Asf, el amor al projimo vivido 
con radicalidad nos remite a la dimension eclesial, un tema del que 
debemos ocuparnos a continuacion. 
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7 

LA IGLESIA, 

SUJETA A LA MEDIDA DE LA MISERICORDIA 



7.1, La Iglesia: Sacramento del amory la misericordia 

El mandamiento de la misericordia rige no solo para el cristiano 
individual, sino tambien para la Iglesia en su conjunto. Al igual que 
ocurre con el cristiano individual, tambien en el caso de la Iglesia 
el mandamiento de la misericordia esta fundado en el ser de la Igle- 
sia como cueipo de Cristo. De ahf que la Iglesia no sea una especie 
de agencia de servicios sociales y de caridad; en cuanto cueipo de 
Cristo, la Iglesia es Sacramento de la permanente y eficaz presencia 
de Cristo en el mundo y, por ende, Sacramento de la misericordia. 
Y esto lo es como Chritus totus, como Cristo cabeza y miembros. 
Asf, la Iglesia se encuentra con Cristo mismo en sus propios miem- 
bros y en las personas necesitadas. A travcs de la palabra y el Sacra- 
mento, pero tambien a haves de su vida toda, la Iglesia tiene que ha- 
cer presente en la historia y en la vida del cristiano individual el evan- 
gelio de la misericordia, que es el propio Jesus. Pero ella misma es 
tambien objeto de la misericordia divina. Como cueipo de Cristo ha 
sido salvada por Jesucristo, pero en su seno alberga asimismo a peca- 
dores y, por tanto, debe ser purificada una y otra vez, a fin de existir 
pura y santa (cf. Ef 5,23-26s). Por eso, debe preguntarse sin cesar y 
con actitud autocrftica si esta de hecho a la altura de lo que es y de- 
be ser. A la inversa, nosotros, siguiendo el ejemplo del propio Jesu- 
cristo, no debemos tratar con fatuidad, sino con misericordia los de- 
fectos y errores de la Iglesia. Pero hemos tener claro que una Iglesia 
sin caridad y sin misericordia no es ya la Iglesia de Jesucristo. 

Estas afirmaciones basicas sobre la esencia y la mision de la Igle- 
sia, su santidad y su permanente necesidad de renovacion no pue- 
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den ser fundamentadas y desarrolladas aquf en detalle. Eso tiene 
que llevarse a cabo en el marco de la eclesiologfa, que en este con- 
texto tenemos que dar por supuesta 1 . 

El intrinseco vinculo entre caridad (o misericordia) e Iglesia o, 
por decirlo con mayor exactitud, entre cai'idad (o misericordia) y 
unidad de la Iglesia se echa de ver con claridad sobre todo en un 
texto de san Agustfn en el que este alude al himno al amor de 1 Cor 
13: «Pero si no tengo amor, no soy nada». Agustfn no entiende el 
amor solo desde un punto de vista individual como obra de cada 
cristiano, sino tambien desde un punto de vista eclesial como uni- 
dad de la Iglesia en el amor. De ahf se sigue que las obras del amor, 
la limosna, tambien la virginidad e incluso el martirio no son nada 
en ausencia del amor en la Iglesia y fuera de la comunidad eclesial; 
sin esta comunion en el amor, el vinculo de la unidad se rompe y 
las buenas obras son como sarmientos separados de la vid 2 . Asf, 
Agustfn subraya una y otra vez en contra de los cismaticos donatis- 
tas: al margen del amor y fiiera de la comunidad eclesial, todo es 
pura vanidad 3 . En estas afirmaciones es fundamentalmente conec- 
to lo siguiente: la cai'idad (o la misericordia) no es una empresa pri- 
vada de los cristianos individuales; la cai'idad (o la misericordia) en 
la Iglesia tampoco es una oferta de caracter social, una mas de las 
que existen en la actualidad; tiene mas bien una dimension especf- 
ficamente eclesial, pues pertenece de modo esencial a la comunidad 
de la Iglesia y de su fe y a la unidad que en ella se vive. 

Por otra parte, pensando en el ecumenismo, hoy nos cuesta 
pronunciar las citadas afirmaciones de Agustfn, que proceden de la 
controversia con los cismaticos donatistas. Debemos entenderlas en 
relacion con otras afirmaciones realizadas por el obispo de Hipona 
en el mismo contexto. AIK dice que muchas personas estan dentro 
de la Iglesia solo en apariencia, mas el corazon lo tienen fuera; en 
cambio, otros muchos que estan fuera de la Iglesia pertenecen a ella 
si se juzga por el corazon 4 . La pertenencia exterior a la Iglesia no es, 
por tanto, suficiente; hay que pertenecer a ella tambien con el co- 
razon, es decir, hay que vivir movidos por el Espfritu, movidos por 
el Espfritu del amor. Mas ese amor lo encontramos tambien con 
frecuencia fuera, en personas que no pertenecen a la Iglesia visible. 

Esta idea la hizo suya el concilio Vaticano II. Reconoce que la 
Iglesia catolica posee la plenitud de los medios de salvacion, pero que 
el Espfritu Santo confiere asimismo muchos dones espirituales fuera 
de los lfmites visibles de la Iglesia catoKca 5 . Por consiguiente, tambien 



fuera de la Iglesia visible se reaKzan obras de amor y misericordia; en 
cierto modo podemos tomar como modelo a este respecto a cristia- 
nos no catolicos, en ocasiones incluso a no cristianos, y aprender de 
ellos. Y a la inversa, quienes estan dentro y pertenecen a la Iglesia vi- 
sible deben hacer todo lo posible por vivir el amor eclesial y visibiK- 
zario en las obras de misericordia corporales y espirituales. 

Asf, el mensaje de la misericordia no tiene solo consecuencias 
para la vida de los cristianos individuales, sino tambien consecuen- 
cias -y muy importantes- para la doctrina, la vida y la mision de la 
Iglesia 6 . El mas grave reproche que cabe hacerle a la Iglesia y con 
frecuencia se le hace es que ella mi sma no lleva a la practica lo que 
anuncia a otros, mas aun, que muchas personas la experimentan co- 
mo severa e inmisericorde. De ahf que el papa Juan XXIII dijera 
con motivo de la inauguracion del concilio Vaticano II que hoy la 
Iglesia debe emplear sobre todo las armas de la misericordia 7 . El 
papa Juan Pablo II se hace eco de esta afirmacion en la encfclica 
Dives in misericordia, en la que dedica un capftulo entero al tema 
de «la misericordia divina en la mision de la Iglesia». El pontffice 
polaco acentua que es tarea de la Iglesia dar testimonio de la com- 
pasion divina 8 . 

Esto puede acontecer de un triple modo. La Iglesia debe: (a) 
anunciar la compasion de Dios; (b) ofrecer concretamente a las per- 
sonas esa compasion divina en el Sacramento de la misericordia, o 
sea, en el Sacramento de la penitencia; y (c) permitir que la compa- 
sion divina se manifieste y realice en su figura concreta y en toda su 
vida, incluido el derecho canonico. 



7.2. El anuncio de la misericordia divina 

La primera tarea de la Iglesia consiste en anunciar el mensaje de la 
misericordia. Justamente en la actual situacion, en la que muchos 
viven como si no existiera Dios, este mensaje no puede dejarse 
arrinconar en vfas y escenarios secundarios. Antes bien, la Iglesia 
tiene que avanzar hasta el centra del mensaje evangelico, situando 
en primer piano el mensaje del Dios misericordioso. De ahf que no 
deba anunciar un Dios mortecino y vago, un Dios que no sea sino 
el mfnimo comun denominador de todas las reKgiones o un con- 
cepto filosofico abstracto; ni hablar de manera minimizadora y ba- 
nal del «buen Dios»; ni infundir miedo a las personas con el Dios 
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juez y vengador. La Iglesia tiene que alabar con los Salmos la ina- 
gotable misericordia divina y anunciar a Dios como «Padre compa- 
sivo y Padre de todo consuelo» (2 Cor 13)> «rico en misericordia» 
(Ef 2,4). Ha de narrar la concreta historia del Dios compasivo con 
los seres humanos, tal como es atestiguada en la Antigua y la Nue- 
va Alianza; y debe presentarla del modo en que Jesus lo hizo en sus 
parabolas, dando testimonio del Dios que ha revelado definitiva- 
mente su misericordia en la muerte y resurrection de Jesus. 

En su anuncio, la Iglesia debe poner de manifiesto que la histo- 
ria de las manifestaciones de la misericordia divina cobra realidad hoy 
para nosotros y para los oyentes actuales (cf. Lc 4,21). La historia de 
la salvacion de aquel entonces se convierte en cierto modo en histo- 
ria de salvacion en el presente y, por ende, en historia de nuestra vi- 
da y de la de nuestros contemporaneos. Un ejemplo biblico de tal 
evangelizacion actualizadora lo encontramos en la Carta a los Hebre- 
os. Esta fue escrita en una situation en la que el entusiasmo origina- 
rio ya se habia atenuado y muchos coman peligro de caer en la apos- 
tasia. En esta situation, en cierto modo analoga a la nuestra, resuena 
una y otra vez la palabra «hop: «Si hoy escuchais su voz, no endu- 
rezcais el corazon» (Heb 3,7; cf. v. 15); «animaos unos a otros cada 
dia, mientras suena ese hop (Heb 3,13). Pues Dios, en su misericor- 
dia, siempre nos regala un nuevo «hop (Heb 4,7). 

La actualization del mensaje de Dios y su misericordia se tor- 
na especialmente relevante en relation con la nueva evangeliza- 
tion 9 . La cual no consiste en una barata acomodacion a -y con- 
graciamiento con- las modas y estados de animo actuales. La nue- 
va evangelizacion no puede anunciar un nuevo evangelio; antes 
bien, su sentido es hacer actual en una nueva situation el mismo 
evangelio de siempre, el unico evangelio. Como predicadores, so- 
lo llegaremos al corazon de los oyentes si hablamos de Dios de 
modo concreto a la vista de las necesidades y los sufrimientos de 
las personas, si ayudamos a estas a descubrir al Dios misericor- 
dioso en su propia biografia. En nada nos ayuda li mi tarnos a cri- 
tical' el mundo moderno y a las personas de hoy (entre las que no- 
sotros mismos nos contamos); debemos volvernos con misericor- 
dia hacia la situation actual y afirmar que, sobre la niebla que en- 
vuelve nuestro mundo y a menudo tambien sobre las tinieblas de 
este, reina el rostro de un Padre que es magnanimo y bondadoso 
y conoce y ama a todo individuo, un Padre que sabe que es lo que 
necesitamos (cf. Mt 6,8.32). 



La nueva evangelizacion puede decides a los alejados de Dios y 
de la Iglesia que Dios -al igual que el padre de la parabola del hijo 
prodigo, que salio al encuentro de su hijo- esta cerca de ellos otor- 
gandoles su gratia y misericordia, incluso cuando ellos se creen le- 
jos de el, y los espera para acogerlos de nuevo junto a si y restituir- 
les sus derechos filiales (cf. Lc 15,20-24). Que, como el buen sa- 
maritano, los recoge, por asi decir, en la cuneta, se inclina sobre 
ellos y les venda las heridas (cf. Lc 10,30-35); y que, a semejanza 
del buen pastor, va detras de ellos cuando se pierden y quedan atra- 
pados en algun matorral, se los echa al hombro, a su hombro, a 
nuestro hombro, y los reintegra lleno de alegrfa a la comunidad de 
todos los cristianos. A quienes, a pesar de haberse alejado, a menu- 
do estan mucho mas cerca de lo que ellos mismos imaginan pode- 
mos asegurarles que en el cielo hay mas alegrfa por un pecador que 
se convierte que por noventa y nueve justos que no necesitan con- 
vertirse (cf. Lc 15,3-7). 

Cuando la Iglesia da testimonio de la compasion divina de esta 
manera, no solo anuncia la mas profunda verdad sobre Dios, sino 
tambien la mas profunda verdad sobre nosotros los seres humanos. 
Pues la verdad mas profunda sobre Dios es que Dios es el amor que 
se dona a si mismo y siempre esta dispuesto a perdonar (cf. 1 Jn 
3,8.16). La verdad mas profunda sobre el ser humano es que Dios, 
en su amor, nos ha creado milagrosamente y que luego, al alejamos 
de el, no nos ha dado por perdidos, sino que mas bien nos ha res- 
tablecido y ha restablecido nuestra dignidad de un modo aun mas 
milagroso 10 . Dios ha descendido a nosotros en nuestra mas profun- 
da humiliation, a fin de elevamos hacia si y atraernos a su corazon. 
Al ii podemos encontrar definitivamente descanso y paz. Tras una 
vida inquieta, Agustin comienza sus Confesiones diciendo: «Nos es- 
timulas a deleitarnos en alabarte; porque nos has hecho. Senor, pa- 
ra ti y nuestro corazon esta inquieto hasta que descanse en ti» n . 

Este mensaje del Dios de la compasion solo podemos procla- 
marlo con credibilidad si tambien nuestro lenguaje esta signado por 
la compasion. Con los adversaries del Evangelio, de los que hoy no 
faltan como tampoco faltaron en el pasado, debemos confrontarnos 
con firmeza en lo que hace al contenido, pero procurando no en- 
cendernos en la polemica ni responder al mal con mal. A la luz del 
Sermon de la montana, pagar al adversario con la misma moneda 
no es una conducta eclesialmente justificable. Ni siquiera en la con- 
frontation con los adversaries debe determinar la polemica nuestro 
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modo de hablar, sino el afan de decir y hacer la verdad en el amor 
(cf. Ef 4,15). Debemos luchar por la verdad virilmente, pero no sin 
amor, afirma Crisostomo 12 . Por eso, la Iglesia no debe sermonear 
desde lo alto del pulpito a sus oyentes con la actitud de quien cree 
saberlo todo. Ver el mundo moderno desde una optica exclusiva- 
mente negativa como acontecimiento que aboca a la decadencia es 
injusto y como tal es percibido. La Iglesia debe valorar los legftimos 
deseos del hombre moderno y los progresos en humanidad realiza- 
dos por la Modernidad, abordando con misericordia sus problemas 
y heridas. 

La misericordia sin verdad serfa un mero consuelo carente de 
sinceridad; seria promesa vana, huera chachara. Pero, a la inversa, 
la verdad sin misericordia seria frfa, negativa e hiriente. La verdad 
no se puede anunciar bajo el lema: «Aceptala o muere». La verdad 
no es como una manopla de bano mojada que se le tira a la cara al 
otro; mas bien, es comparable con un calido abrigo en el que se le 
ayuda a meterse, a fin de que este protegido de las inclemencias del 
tiempo y se sienta a gusto. 

En este sentido, es necesario un nuevo tono, un nuevo estilo 
mas dialogal. El tipo polemico de controversia se encuentra ya en 
parte en el Nuevo Testamento 13 , a menudo tambien en los padres 
de la Iglesia y alcanza su consumacion en la teologfa de controver- 
sia, que no se caracteriza por el juego limpio ni por la objetividad 
ni por la disposicion a la escucha y al entendimiento. Lrente a ello, 
el concilio Vaticano II apuesta por un nuevo estilo dialogal. Eso no 
tiene nada que ver con la relativizacion de la verdad ni con el en- 
cubrimiento de las divergencias existentes. Un dialogo en el que no 
se buscara la verdad no seria merecedor de ese nombre. Rectamen- 
te entendido, el dialogo presupone un corazon dispuesto a escu- 
char, asf como la escucha recfproca. Dialogar significa darse mu- 
tuamente testimonio de la verdad, entablar al respecto un inter- 
cambio marcado por la disposicion al entendimiento, a fin de lie- 
gar, en la medida en que sea posible, a una mutua conformidad en 
la verdad y, cuando ello resulte del todo imposible, atreverse a re- 
conocer con franqueza: «Estamos de acuerdo en que no estamos de 
acuerdo» (We agree that we disagree) 14 . Se trata de afirmar la verdad 
en el amor; solo entonces puede esta llegar a ser interpelante y con- 
vincente, solo entonces puede ser entendida y acogida como lo que 
es, a saber, verdad salvffica. 



7.3. La penitencia: Sacramento de la misericordia 

El mensaje del evangelio de la misericordia es fundamental. Pero en 
Jesucristo la Palabra se ha hecho carne (cf. Jn 1,14); asf, tambien la 
palabra de la Iglesia adquiere forma concreta en el Sacramento 15 . To- 
dos los sacramentos son sacramentos de la misericordia de Dios. El 
sacramento de ingreso en la Iglesia, el bautismo, incorpora al bau- 
tizado en la communio de la Iglesia como comunidad de vida y 
amor. Puesto que perdona los pecados (cf. Hch 2,38; 1 Cor 6,11 ; 
Ef 1,7; Col 1,14), el bautismo es un sacramento de la misericordia 
divina. Lo mismo vale para la uncion de enfermos (cf. Sant 5,15). 
Cada vez que se celebra la eucaristfa, se hace presente la fuerza per- 
donadora de la sangre derramada del Senor (cf. Mt 26,23). De es- 
te modo, la part icipac ion en la eucaristfa tiene la virtud de perdo- 
nar nuestros pecados cotidianos. Segun el famoso dicho de Agus- 
tfn, la eucaristfa es el sacramento de la unidad y el amor 16 , el sacra- 
mento que nos lleva a la mas profunda unidad en y con Jesus -vin- 
culandonos tambien entre nosotros- y por el que somos enviados 
al servicio del amor y la misericordia 17 . 

La Iglesia vivio ya muy pronto la experiencia de que los cristia- 
nos, quienes por medio del bautismo se han convertido en criatu- 
ras nuevas (cf. 2 Cor 5,17; Gal 6,15), recaen en la vida y los vicios 
del mundo viejo. En la Iglesia primitiva estallo una enconada con- 
trovcrsia sobre la posibilidad o no de una segunda penitencia des- 
pues de tal reincidencia. Decisivo a este respecto fue el dicho de Je- 
sus segun el cual a la Iglesia se le ha concedido autoridad para atar 
y desatar (cf. Mt 16,19; 18,18); en el Evangelio de Juan, esta auto- 
ridad se interpreta como autoridad para perdonar o no los pecados 
(cf. Jn 20,22s). Esta autoridad es el regalo pascual del Senor resuci- 
tado a sus discfpulos. Sobre esta base, la Iglesia primitiva desarrollo 
con el sacramento de la penitencia un procedimiento penitencial. 
Lo entendio como una segunda tabla de salvacion tras el naufragio 
del pecado 18 y como un segundo y fatigoso bautismo, no por me- 
dio del agua, sino de las lagrimas 19 . Asf, el sacramento de la peni- 
tencia es el verdadero sacramento de la misericordia de Dios, quien 
reiteradamente nos perdona y reiteradamente nos concede otra 
oportunidad, la posibilidad de un nuevo comienzo 20 . 

En el curso de los siglos, este sacramento ha experimentado 
multiples transformaciones, en las que aquf no podemos detener- 
nos 21 . El sacramento de la penitencia, tal como se ha ido configu- 
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rando en ese desarrollo, es recomendado encarecidamente por gran- 
des santos como Catalina de Siena, Alfonso Marfa de Ligorio, el cu- 
ra de Ars, el padre Pfo, sor Faustina y muchos otros. Tambien el 
magisterio y los pastores de la Iglesia lo recomiendan con gran en- 
fasis 22 . Una praxis de tan prolongada existencia y tan reiteradamen- 
te recomendada por la Iglesia no puede ser un desarrollo erroneo; 
antes bien, debe reportar gran provecho para el despliegue de la vi- 
da espiritual. 

Karl Rahner, quien se ocupo a fondo de la historia y la teologfa 
del sacramento de la penitencia, escribio un imponente artfculo so- 
bre la praxis penitencial y el sentido de la confesion frecuente por 
devocion 23 . La importancia de la confesion no se puede establecer 
solo -es mas, ni siquiera en primer lugar- desde la direccion espi- 
ritual y el asesoramiento de conciencia; todo eso es posible y reco- 
mendable hacerlo igualmente al margen de la confesion. Para for- 
talecerse de cam a los desaffos diaiios existen asimismo otros me- 
dios, en especial la eucaristfa. Ademas, el sacramento de la peniten- 
cia es una especffica manifestacion esencial de la vida de la Iglesia. 
Pues tambien los pecados cotidianos son manchas y arrugas de la 
esposa de Cristo, que atenuan su fuerza de irradiation y lastran la 
vida de la Iglesia en general. En este sentido, toda confesion es tam- 
bien un volverse visiblemente hacia el cuerpo visible de Cristo, que 
es la Iglesia. 

En la actualidad no queda mas remedio que hablar de una gra- 
ve crisis de este sacramento. En la mayorfa de las parroquias, su 
practica se ha perdido en gran medida; y muchos cristianos partici- 
pan en la eucaristfa sin cuidar la praxis sacramental de la peniten- 
cia, tambien muchos de aquellos que acuden con regularidad a la 
celebration dominical. Este hecho se cuenta entre las heridas mas 
profundas de la Iglesia actual y tiene que ser motivo para interpelar 
seriamente a nuestra conciencia personal y pastoral. Para el futuro 
de la Iglesia sera esencial elaborar un nuevo orden penitencial y lle- 
var a cabo una renovation del sacramento de la penitencia. 

Las razones de la actual crisis son multiples. Muchos no experi- 
mentan ya el sacramento de la penitencia como un regalo pascual 
ni como liberacion; al contrario, a menudo es entendido como 
obligacion, como medio de control, como intento de dirigir las 
conciencias y tutelar a las personas. Para algunas personas mayores, 
el sacramento de la penitencia esta asociado en ocasiones a expe- 
riencias en verdad traumaticas. Pero en la actualidad, la mayorfa so- 



lamente conoce tales experiencias de ofdas. Mientras que las gene- 
raciones mayores tienen reparos ante el sacramento de la peniten- 
cia a causa de las malas experiencias vividas, hoy numerosos cristia- 
nos mas jovenes tienen reparos ante el porque nunca lo han expe- 
rimentado. A ello se anade en muchos de nuestros contemporane- 
os una ilusion de inocencia verdaderamente patologica . La culpa 
siempre la tienen los demas o el sistema. Aquf opera un gigantesco 
mecanismo de exculpation, que en ultimo termino cuestiona la res- 
ponsabilidad personal y, con ello, la dignidad humana. Entretanto, 
parece que poco a poco las cosas estan cambiando para bien. Sobre 
todo en lugares de peregrination y en centros espirituales, asf como 
en las jornadas mundiales de lajuventud, el sacramento de la peni- 
tencia vuelve a ser demandado y muchos lo experimentan de nue- 
vo como una gracia. 

El sacramento de la penitencia es el verdadero refugio de los pe- 
cadores, algo que todos nosotros somos. En el se nos libera de las 
cargas que arrastramos con nosotros. En ningun otro momento ex- 
perimentamos la compasion de Dios de forma tan inmediata, tan 
directa, tan concreta como cuando en nombre de Jesus se nos dice: 
«Tus pecados quedan perdonados». Sin duda, a nadie le resulta fa- 
cil confesar humildemente sus pecados, que suelen ser una y otra 
vez los mismos; pero todo aquel que los confiesa y al que luego se 
le dice el absolvo te, no en general y de forma anonima, sino con- 
creta y personalmente, conoce la liberacion interior, la paz espiri- 
tual y la alegrfa que este sacramento confiere. Si Jesus habla de la 
alegiia que estalla en el cielo por la conversion de un pecador (cf. 
Lc 15,7.10), a quien recibe este sacramento se le concede experi- 
mental' que tal alegrfa no solo reina en el cielo, sino que encuentra 
eco tambien en su corazon. Por consiguiente, es necesario redescu- 
brir este sacramento. Esto vale sobre todo para los sacerdotes. Pues 
el encargo de perdonar los pecados es el encargo que el Senor resu- 
citado hace a los apostoles. De ahf que para todo sacerdote sea una 
obligacion y una obra de misericordia estar dispuesto a administrar 
el sacramento del perdon. 

Existen, a buen seguro, diversas formas de penitencia: la ora- 
tion, las obras de misericordia, el dialogo fraternal (correctio frater- 
na), la renuncia voluntaria al consumo (ayuno), etc. Toda celebra- 
cion de la eucaristfa comienza con un acto penitencial y una impe- 
tradora oration de absolution. Todas estas formas de penitencia po- 
seen su valor e importancia. Su razon de ser es preparar, acompanar 




